Los Yogasutras 


Emilio García Buendía 


EL YOGA COMO SISTEMA FILOSÓFICO 


Los Yogasutras 


escolar 
y Mayo 


EL YOGA 
COMO 
SISTEMA FILOSÓFICO 


Los Yogasutras 


EMILIO GARCÍA BUENDÍA 


La publicación de este libro ha sido posible gracias a la financiación de la Facultad 


de Filosofía de la Universidad Complutense de Madrid 


1.2 edición, 2015. 
(Cc) Emilio García Buendía 


(C) Escolar y Mayo Editores S.L. 2015 
Avda. Ntra. Sra. de Fatima 38 5. B 
28047 Madrid 
E-Mail: infoOescolarymayo.com 


www.escolarymayo.com 


Diseño de cubierta: Escolar y Mayo Editores S.L. 
Maquetación: Emilio García Buendía 


ISBN: 978-84-16020-53-9 


Depósito legal: M-28145-2015 


Impreso en España / Printed in Spain 
Kadmos 

Compañía 5 

37002 Salamanca 


Reservados todos los derechos. De acuerdo con lo dispuesto en el Código Penal, podrán 
ser castigados con penas de multa y privación de libertad quienes, sin la preceptiva 
autorización, reproduzcan o plagien, en todo o en parte, una obra literaria, artística o 


científica, fijada en cualquier tipo de soporte. 


A Manuel Sanz y Consuelo Peluffo 
y en especial 
a Carmen 


con el mejor de mis afectos 


Índice general 


Abreviaturas empleadas VII 
Agradecimientos Ix 
1. Introducción 1 
1.1. Justificación del trabajo ......... o... e... ...... 1 
1.2. Aspectos metodológicos ..... o... . .. .... o... e. 6 
1.3. Lectura de este trabajo ...... o... o... e... .. o. 8 
1.4. Alfabetos y lenguas . ..... o... ... . .. +... 9 
14 .L “Transliteración es 2 aa a popa 10 

2. El Yoga de los Yogasutras 13 
A A 13 
2.2. Autoría de los Yogasutras .... o... o... 16 
2.2.1. Patanjali como SUJetO ..... o... ........... 16 

2.2.2. Patanjali como aubOr .... o... ..... o... 22 

2.3. Datación de los Yogasutras .. o... oo... o... 24 
2.3.1. Criterios IMbernos ........... e... e... . e... 24 

2.3.2. Criterios exterTos. ....... e... e... ... e... +. 27 

24: BUEMLES a a A e E A a 31 

2 AT ¡INTO dUCCIÓN: e a a A A AS 31 

A 32 

2.4.3. Primeras traducciones y ediciones impresas de los Yogasutras 40 
Traducciones al árabe ........ o... ......... 40 

Ediciones impresas en SÁnscribO ................ 44 


II ÍNDICE GENERAL 


Traducciones europeas ........... o... 58 

3. Análisis formal y comentarios 85 
del. ¡rod UCCIÓN:. A A dl td LASA 85 
A AA E 86 
3.2.1. Estructura de los Yogasutras según Woods ......... 87 
3.2.2. Estructura de los Yogasutras según Bettina ......... 90 
3.2.3. Estructura de los Yogasutras según Hauer .......... 92 
3.2.4. Análisis estructural de los Yogasutras ............ 93 
3.2.5. Número de sutras según las distintas ediciones ....... 104 

3.3. Contenido de los Yogasutras . .... o... o... e... e. 107 
3.4. Distintos Yogas dentro de los Yogasutras . ..... o... ..... 120 
3.5. Comentarios y subcomentarios a los Yogasutras ........... 124 
3:D:L., ¡InbrOQUCCIÓN: taa a rd a dardo a de 124 
3.5.2. Comentarios directos a los Yogasutras ............ 125 

1).- El comentario de Vyasa . ........ o... o... .. 127 

2).- El comentario de Vacaspati Misra ............ 132 

3).- El comentario de Bhoja .................. 137 

4).- Otros comentarios directos ..... o... o... .. 140 

3.5.3. Comentarios indirectos a los Yogasutras ........... 147 

1).- El subcomentario de Samkara .............. 147 

2).- El subcomentario de Vijñana Bhiksu .......... 150 

4).- Otros comentarios al Yogabhasya de Vyasa ....... 153 

5).- Comentarios al Rajamartanda de Bhoja. ........ 154 

4. Relación con otros sistemas y su expansión 157 
deL IntrOdUCCIÓN:: 010000000 ri a e a ia 157 
42. YO8 A. y JaldisMóO e coaaa a 158 
4.3. Yoga y BUdISMO: erro o a a e 166 
A od A 173 
A AA A 178 
4.6. El Yoga en el mundo actual ........... o... ....... 181 
disT... Diferentes YOgAS" le daa a dE RA o 184 
A fal. IMbrOdUCCIÓN: host e a a ala e 184 
Aid, OTRA YOGA a A A a a 186 
COTORSGSOLOKO: rr a e a 188 
Hathayogapradapika o... o... 189 


Gheranda SQaMhitA o... ooo... 190 


ÍNDICE GENERAL 


SUMAS e e le ini ido 
4.7.3. El Hatha-Yoga y los Yogasutras . ..... oo... oo... 


5. Traducción de los Yogasutras 
DT: IMETOUCCIÓN:: 3 dr ias na a la E A ROS E 
5.2. Problemas de traducción .............. e... 
AN o E 
5.4. Libro Segundo .................... ... .. ..... 
A A O 
9:60.) DIDFOSGUALTÓ. ba a o a a ti O 


Apéndices 


A. Texto de los Yogasutras 
AL: DibBro: Primero: 2.4 e AAA a A AA 
Ardis LIDTO-DEBUndO: o os 
A.3. Libro Tercetór +20. a A 
Avd. DIDEO CQUILLO ar a e o da te a 


B. Bibliografía 
B.1. Fuentes Primarias ............... . +... . «+. . .-. 
B.1.1. Manuscritos de los Yogasutras . ...... o... ..... 
B.1.2. Catálogos de manuscritos ..................-. 
B.1.3. Ediciones impresas de los Yogasutras en sánscrito . ...... 
B.1.4. Traducciones de los Yogasutras ...... oo... .... 
B.1.5. Otras Fuentes Primarias ............. .. ... .. 
B.2. Fuentes Secundarias ........... e... 
B:3: ¡OlF as FUEntES 0er a a tad a A 


Índice alfabético 


TI 


Indice de cuadros 


1. Abreviaturas empleadas ............. e... VII 
2.1. Argumentos a favor de ser la misma persona. ............ 21 
2.2. Argumentos en contra de ser la misma persona ........... 22 
2.3. Manuscritos en Maharaja Manasimha Pustaka Prakasa (Jodhpur) 34 
2.4. Manuscritos en el Indian Museum Collection .......o..... 34 
2.5. Manuscritos en el Vrindaban Research Institute ........... 35 
2.6. Manuscritos en el Indian Office .... oo... oo ooo... .. 39 
2.7. Manuscritos en los Estados Unidos y Canadá ............ 36 
2.8. Manuscritos de Biúbler ........... o... ........... 37 
2.9. Principales fuentes de los Yogasutras con su contenido ....... 83 
3.1. Palabras sobre la respiración ........ o... ......... 102 
3.2. Palabras designando cada substancia . ................ 103 
3.3. Número de sutras según las distintas ediciones ........... 105 
3.4. Comentarios directos a los Yogasutras ..... o... o... .. 126 
3.5. Ediciones del Yogabhasya de Vyasa . .... o... o... ..... 132 
3.6. Ediciones del Tattvavaisarads de Vacaspati Miéra .......... 136 
3.7. Ediciones del Rajamartanda de Bhoja ................ 139 
3.8. Principales subcomentarios a los Yogasutras . ............ 147 
3.9. Ediciones del Vivarana de Samkara ...... o... oo... 149 
3.10. Ediciones del Yogavarttika de Vijnana Bhiksu ............ 153 
3.11. Otros comentarios al Yogabhasya de Vyasa. ............. 154 
3.12. Comentarios al Rajamartanda de Bhoja ............... 154 
3.13. Principales ediciones de comentarios y subcomentarios ........ 155 


vI 


4.1. 
4.2. 


5.1. 
9.2. 
9.3. 
9.4. 
9.0. 


ÍNDICE DE CUADROS 


Verdades del Budismo y Yogasutras -y0ogauyUhasS- ...... o... 171 
Fuentes del Hatha-Yoga ......o o... ooo... 188 
Los gunas y sus cualidades. ..... o... o... e... .... ... 296 
Facultades derivadas de la pureza. ..... o... o... .... 335 
Asanas descritos en el Gheranda samhitAa o... o... o... 340 
Fases de la respiTación ............... e... 345 
Entidades existentes (DRUtas) ..... o... oo... o... .. 412 


Abreviaturas empleadas 


Lo. abreviaturas empleadas en el presente trabajo son las siguientes: 


Lingúísticas 

abl. ablativo 

acc. acusativo 
act. activa 

aor. aoristo 

art. artículo 

ca. circa 

cfr. confróntese 
dat. dativo 

et al. y otros 

fem. femenino 
fut. futuro 

fut. pf. futuro perfecto 
gen. genitivo 

Gk Griego 

TE Indo-Europeo 
imp. imperativo 
imperf. imperfecto 
indic. indicativo 
inf. infinitivo 
instr. instrumental 
intr. intransitivo 
Lat. Latin 

lit. literalmente 
loc. locativo 
masc. masculino 
mid. media 

neut. neutro 

nom. nominativo 
pass. pasiva 


ABREVIATURAS 
Otras 
ASS 47 Anandasrama Sanskrit Series n% 47 
BenS5S 19 Benares Sanskrit Series n% 19 
Bibl. INDICA Biblioteca índica 
Br. Up. Brhadaranyaka Upanisad 
BSPS 46 Bombay Sanskrit and Prakrit series n2 46 
BSS 46 Bombay Sanskrit Series n% 46 
ChSS 108 Chowkhamba Sanskrit Series n% 108 
ChSS 154-159  Chowkhamba Sanskrit Series n% 154-159 
EnIndPh 12 Encyclopedia of Indian Philosophy 
HOS Harvard Oriental Series 
Isa Up. Isa Upanisad 
JAOS Journal of the American Oriental Society 
KSS 83 The Kashi Sanskrit Series n% 83 
KSS 85 The Kashi Sanskrit Series n% 85 
KSS 110 The Kashi Sanskrit Series n2 110 
NCat New Catalogus Catalogorum. Madras 1949 
MBh. Mahabharata 
MGOS 44 Madras Government Oriental Series 44 
Pan n.s. The Pandit new series (Benarés) 
SBH The Sacred Books of the Hindus 
SsvvsS Sri Vani Vilas Series 


VII 


Sigue —> 


ABREVIATURAS EMPLEADAS 


ABREVIATURAS 


VIII 
Lingúísticas Otras 
op. cit. obra citada 
pf. perfecto 
PIE Proto-Indo-Europeo 
pl. plural 
pres. presente 
sg. singular 
Skt Sánscrito 
subj. subjunctivo 
Ved. Védico 
vid. véase 
vOCc. vocativo 


Cuadro 1: Abreviaturas empleadas 


Agradecimientos 


La traducción que ahora se ofrece al lector procede en parte del trabajo 
elaborado con el fin de obtener la tesis doctoral del autor. En ese sentido es obligado 
agradecer el esfuerzo y dedicación empleado por los directores de aquella tesis, los 
profesores Eugenio R. Luján y Antonio Benítez los cuales tuvieron la deferencia 
de dedicar gran parte de su tiempo a la discusión de su contenido cada uno de 
ellos desde perspectivas que se complementan, la filológica y la filosófica. Señalar 
pues que los errores o defectos que se puedan encontrar son achacables al autor del 
presente trabajo, en ningún caso a los que han sido y siguen siendo sus maestros. 

Igualmente agradecer a todas las personas de los Departamentos de 
Indoeuropeo y Griego de la Universidad Complutense de Madrid por sus 
comentarios informales, pero enormemente ilustrativos, sobre la necesidad de 
acudir siempre a las fuentes, por sus referencias a cuestiones metodológicas de 
rigurosidad necesarias en todo trabajo, pero también por el afable trato personal 
que siempre me dispensaron. Del mismo modo agradecer a muchos de los que fueron 
mis profesores en los estudios de Filosofía en la misma Universidad al ponerme en 
la senda correcta de la reflexión filosófica, del conocimiento de sus problemas así 
como de los meandros de sus intentos de respuesta. 

No puedo olvidar a los profesores Nick Allen y James Benson del Wolfson 
College y de la Facultad de Estudios Orientales de Oxford respectivamente. El 
primero de ellos, con su gentileza, me permitió acudir a una estancia en Oxford sin 
la cual este trabajo no sería el mismo. El segundo es un ejemplo de conocimiento, 
sencillez, amabilidad y comprensión hacia mis dificultades en aquel lugar. Gracias 
al profesor Benson pude acceder al estudio de los fondos de la Bodleian Library 
llevando a cabo un estudio de las fuentes impresas de los Yogasutras que en España 
hubiera sido imposible realizar. 

También agradecer a Dña. Marta R. Mahou, profesora de Yoga formada con el 
maestro Iyengar y con una práctica de toda una vida, sus aportaciones y puntos 


de vista de un practicante de Yoga, desde la práctica. Sus opiniones y valoraciones 


IX 


Xx AGRADECIMIENTOS 


ha sido de una ayuda inestimable para completar un trabajo abordado con una 
perspectiva del investigador. Sin esa experiencia vivida lo puramente académico 
quedaría con un hueco, con un vacío, pues nunca se puede olvidar que el Yoga, 
aún en su vertiente filosófica, es algo que se practica. 

Toda lista de agradecimientos siempre se puede tornar extensa recogiendo 
nombres desconocidos para el lector por lo que se preferir no caer en dicho tópico. 

A pesar de lo anterior, deseo dedicar este trabajo a Manuel Sanz y Consuelo 
Peluffo in memoriam y, en especial, a Carmen. Ellos me enseñaron cosas que no se 
aprenden en los libros, quizás las más importantes, sin las cuales no sería la persona 
que he llegado a ser. En su momento no supe hacerles llegar mi agradecimiento 
por todo lo que me aportaron y por eso, aunque a destiempo, quisiera que esta 
obra fuera una pequeña muestra del cariño y afecto que les tengo y que siempre 


conservaré hacia ellos. 


Introducción 


La verdad y el conocimiento son 
un vano destello, si el 
conocimiento no aporta el poder 


de cambiar el mundo 


Aurobindo 


Contenido 
1.1. Justificación del trabajo 


1.2. Aspectos metodológicos 


1.3. Lectura de este trabajo 


1.4. Alfabetos y lenguas 


1.1. Justificación del trabajo 


JE primera cuestión que surge tiene que ver con el posible interés 
que, en el siglo XXI, pueda tener no sólo el texto que aquí se estudia sino 


incluso el pensamiento filosófico de una parte del mundo tan alejada espacial y 
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temporalmente. Quizás los únicos libros de historia de la filosofía cuyos títulos 
son realmente correctos sean los de Bertrand Russell (1872-1970) (Russell 2007) y 
Anthony Kenny (1931-) (Kenny 2005) cuando los titulan “Historia de la Filosofía 
occidental”. La historia del pensamiento es la visión occidental; la visión de la 
realidad es la occidental; el concepto de ciencia y conocimiento es la occidental; 
y así sucesivamente. Como acertadamente señala Garaudy (1913-2012) en su obra 
Diálogo de civilizaciones (Garaudy 1977, pág. 7): “Occidente es un accidente 
derivado de la victoria griega sobre los persas en las guerras médicas”. 

Cabe pues la posibilidad de otras visiones. El pensamiento occidental, entre 
otras características, se caracterizaría por su componente analítico, lo cual ha 
conducido a grandes logros y consecuciones tales como el auge de la ciencia y de 
la técnica pero permanentemente surgen anomalías difíciles de explicar dentro de 
ese paradigma intelectual. Frente a esta tradición analítica, el pensamiento de la 
India siempre, desde la más remota antigiiedad, ha sido un pensamiento holista, 
globalizador, perspectivista. No se puede entender ninguna realidad de forma 
separada, aislada, todo se encontraría entrelazado, unido, como un holograma, 
en el que la pérdida de una porción o tesela de información emborrona la totalidad 
de la imagen. A la postre, conlleva otra manera de abordar los mismos problemas. 

La tendencia imparable hacia la globalización en todos los órdenes que vivimos 
en la actualidad, unida a la escisión entre razón teórica y razón práctica, nos ha 


llevado a dos situaciones especialmente graves: 


1. La creencia de que no existe ninguna otra alternativa al pensamiento 


dominante. 


2. Una pérdida absoluta de sentido entendido por tal el olvido de los fines, del 


para qué. 


Resumiéndolo en una única idea, una pérdida cada vez más alarmante de 
diversidad lo cual es contrario a las reglas de la naturaleza que siempre busca 
la pluralidad. 

Ejemplos de lo primero podrían ser la creencia de que el sentimiento religioso 
tiene que ir unido inevitablemente al teísmo olvidando que dos grandes religiones 
del mundo son ateas (el Budismo y el Jainismo); en el ámbito de lo económico la 
experiencia de microcréditos desarrollada en Bangla Desh por Muhammad Yunus 
(1940-) apunta la posibilidad de otro tipo de desarrollos o modelos económicos, y 
así un largo etc. 

Ejemplo del olvido de los fines con su crítica a la noción de progreso desaforado 


se puede encontrar en la denuncia ya formulada hace tiempo por Walter Benjamin 
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(1892-1940) en su famosa reflexión sobre el ángel de la historia (Angelus Novus) 
en su su obra Sobre el concepto de historia (Benjamin 2008, pág. 310). 

Quizás, aunque la cita sea algo larga, convenga reseñar esta urgencia por abrirse 
hacia otras posibilidades tal y como aparece en el prólogo de la obra de Mahadevan 
(Mahadevan 1998, pág. 9): 


El fenómeno de la globalización, que parece ser la característica de nuestro tiempo, 
requiere de una labor cada vez más amplia de acercamiento a las grandes tradiciones 
culturales. Este acercamiento es urgente porque las tendencias a la homogeneización 
cultural, derivadas de la fuerza de los nuevos medios de comunicación y los retos de 
la innovación constante, pueden conducir a la pérdida de valiosas aportaciones para 
la configuración de un nuevo ideal humanista. La crisis social, moral e ideológica que 
afecta a casi todas las regiones del planeta hace indispensable este ideal porque esta 
situación no parece ser atribuible únicamente a la errática distribución de la riqueza y 
a las continuas confrontaciones bélicas que, si bien son localizadas y de baja intensidad, 
con pocas probabilidades de provocar una guerra de alcance mundial, sí contribuyen al 
deterioro de los paradigmas y a la desaparición de la esperanza. 


Los ideales que orientaban las acciones individuales y colectivas hace apenas unas décadas 
han demostrado su intrascendencia o han perdido su capacidad de inspiración, víctimas de 
su propia inercia. Pero, lo que es más grave, no han sido sustituidos. La desorientación y 
la carencia de valores agudizan el deterioro del tejido social suscitando mayor alienación y 
propiciando el surgimiento de intentos de solución afincados en nacionalismos a ultranza, 
teñidos en no pocas ocasiones de fundamentalismo. Por ello, todos los esfuerzos por dar 
a conocer en forma objetiva y realista la esencia de las grandes tradiciones culturales, 


como la india, son particularmente apreciados. 


Radhakrishnan (1888-1975) indica (Radhakrishnan 1989, págs. XXX-XXXI) 
que la importancia del estudio del pensamiento de la India antigua afectaría a tres 
órdenes : 1) el filosófico, 2) el cultural, y 3) el político. En el orden filosófico su 
estudio es importante en la búsqueda de la verdad entendiendo por tal la búsqueda 
de la auténtica realidad. El pensamiento indio ha abordado los problema filosóficos 
con un rigor, profundidad y originalidad sorprendentes por lo que nos aportan 
visiones y soluciones nuevas a problemas eternos de la humanidad. En el plano 
cultural el estudio de este pensamiento no se trata de una mera labor arqueológica 
sino el incorporar un desarrollo en el campo del pensamiento, de la literatura, de 
las artes, etc. que surge desde la noche de los tiempos. En el plano político es 
esencial su recuperación con el fin de fomentar la diversidad, la pluralidad. En 
palabras de Radhakrishnan (Radhakrishnan 1989, pág. XXXI): 


Políticamente es importante debido a que actualmente hablamos en términos de un único 
mundo desde el punto de vista político. Las condiciones sociales y políticas en diferentes 
áreas del mundo dependen, en un análisis final, de un pensamiento espiritual y filosófico 
y de los ideales que las distintas personas del mundo posean. Es importante conseguir 


una comprensión mutua y una armonía intelectual y espiritual sin la cual un mundo 
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unificado es imposible tanto en la esfera política como en cualquier otra. El futuro de la 
civilización depende de esa vuelta a valores profundos. Con este propósito la contribución 
de la filosofía india se considera como algo inestimable e indispensable. 


Si hasta aquí se intenta justificar el estudio del pensamiento indio antiguo en 
su conjunto, el motivo de abordar dicha investigación partiendo de la mano de 
los Yogasutras tendría varias explicaciones. La primera es que el Yoga, entendido 
como técnica, invade todo el pensamiento de Asia entera desde el budismo zen 
japonés, el budismo en su escuela Yogacara y Mahayana, el pensamiento chino, etc. 
Las técnicas yóguicas también invaden occidente, tanto en Europa como América, 
siendo adoptadas por pensamientos tanto laicos como religiosos. 

Desde el punto de vista filosófico, entendiendo ahora al Yoga como una 
fenomenología, es decir, una descripción de los contenidos de la consciencia, vuelve 
con plena actualidad al ser la Filosofía de la mente uno de los grandes temas 
pendientes del siglo XXI, problema que se aborda interdisciplinarmente desde la 
Neurología, la Psicopatología, la Filosofía, la Antropología y las Ciencias cognitivas 
en general. 

El Yoga, entendido ahora como uno de los sistemas filosóficos ortodoxos de la 
India clásica, aborda todos los temas propios de un sistema completo de Filosofía, 
es decir, suministra una respuesta a preguntas sobre la Ética, la acción humana, 
Filosofía del Lenguaje, cuestiones metafísicas como la naturaleza del tiempo, la 
estructura de la realidad, etc. si bien su acento principal lo sitúa en la descripción 
de los contenidos mentales, de un estado psíquico especial denominado samádhi 
presentando una diversidad de métodos prácticos para alcanzar los objetivos 
propuestos por este sistema de pensamiento. 

Uno de los grandes problemas del Yoga, como quiera que éste se entienda, 
es la escasez de estudios académicos sobre el tema lo que genera gran confusión, 
rechazo y escepticismo hacia la materia. Por ello, es obligado partir del texto 
básico de esta escuela, los Yogasutras, para conducir el estudio por la senda del 
rigor, ateniéndose escrupulosamente a las fuentes originarias, engarzando con la 
sabiduría de los antiguos pensadores y maestros y caminar permanentemente de 
su mano. 

Resumiendo lo dicho se podría decir que se ha elegido el presente objeto 
de estudio debido al interés por ampliar la investigación a otros pensamientos 
existentes en el mundo más allá del occidental derivado del griego. Ello ante la 
realidad de un mundo global y multipolar. Por otro lado, las respuestas que esos 
otros pensamientos han podido dar a problemas que se consideran universales 
bien pueden aportar nuevos caminos en el conocimiento sugiriendo nuevas ideas y 


perspectivas. 


1.1. JUSTIFICACIÓN DEL TRABAJO 3) 


También resaltar que, a pesar del gran interés que los Yogasutras despiertan 
en el ámbito anglosajón con un sinfín de traducciones y estudios más o 
menos afortunados, pero interés a la postre, en el mundo de lengua castellana 
prácticamente no existen estudios sobre esta obra y las escasas traducciones o son 
incompletas o no son directamente del sánscrito por lo que este trabajo aspira a 
rellenar ese vacío existente. 

Por último señalar que, como es bien conocido, la Indología en occidente ha 
venido de la mano de la Filología especialmente británica y alemana. Ello ha traído 
como consecuencia el tener a disposición no sólo magníficas traducciones de textos 
indios sino grandes estudios sobre la literatura, religión, sociedad y pensamiento 
indios. Afortunadamente en España, también de la mano de la Filología, se puede 
afirmar que la Indología comienza a alcanzar un altísimo nivel que en nada tiene 
que envidiar al alcanzado por las otras dos tradiciones citadas. El trabajo de 
estudiosos como Eugenio R. Luján, José Virgilio García Trabazo, Óscar Pujol, 
Consuelo Martín o Juan Arnau, entre otros, | hacen que podamos sentirnos 
orgullosos de situarnos al más alto nivel internacional. 

Sin embargo no se puede decir lo mismo en el campo de la Filosofía. Resulta 
triste constatar que la Filosofía en España aún no ha llegado a tomar en 
consideración el estudio de otras tradiciones filosóficas que llevan siendo discutidas 
en otros países desde hace ya muchos años. Resulta incomprensible que en 
gran parte de las Universidades españolas no exista ni siquiera una asignatura 
cuatrimestral introductoria a la Filosofía india cuyo profundidad e influencia en el 
pensamiento occidental es incuestionable. Sólo por esa razón se considera que este 
trabajo resulta relevante con el fin de comenzar a llenar ese vacío incomprensible. 

Pero es que, además, si se considera que muchas de las obras llegadas a 
occidente tienen un contenido específicamente filosófico, se echa en falta su estudio 
desde dicha perspectiva que complemente los excelentes trabajos efectuados desde 
la Filología. De este modo, el presente estudio se lleva a cabo desde esa óptica, 
desde la mirada de la Filosofía con el fin de apostar por una linea de trabajo 
multidisciplinar, por un trabajo conjunto entre la Filología y la Filosofía pues, 
del mismo modo en que se ha llegado a la conclusión de que no se puede hacer 
una Filosofía rigurosa prescindiendo de la Filología, también se considera que 
una correcta traducción de textos filosóficos resulta insuficiente sin la mirada del 


lComo muestra de los trabajos efectuados por las personas mencionadas se pueden citar la 
traducción de Centuria del amor de Bhartrhari (Luján Martínez trad. 2005), la de Kalidasa 
titulada Kumarasambhava (García Trabazo trad. 2003), la traducción de las Upanisads (Hárraz 
trad. 2003) y (Martín ed. 2001), diversas obras sobre Budismo a cargo de Juan Arnau (Arnau 
Navarro 2005). 
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estudioso de la Filosofía. Dicho diálogo entre ambas disciplinas únicamente puede 
reportar beneficios al conocimiento. De ahí mi agradecimiento no sólo al Profesor 


Eugenio Luján sino a todo el Departamento de estudios clásicos e Indoeuropeos. 


1.2. Aspectos metodológicos 


El problema de la comprensión, tanto de textos, como del significado de sus 
términos, como el de todo un sistema de pensamiento, es una constante dentro de 
las denominadas “ciencias del espíritu”. Si se centra el problema en el intento de 
elucidar el significado de un léxico determinado reaparece de nuevo problema de la 
interpretación. Una palabra aislada por sí misma carece de significado pues cada 
término adquiere un comprensión específica y propia dentro de la red semántica 
en la que se encuentra inserta. Es el conjunto de la doctrina o del sistema de 
comunicación el que atribuye un significado a cada palabra. 

El intercambio de un término dado de un sistema a otro hace que su significado 
varíe por lo que es preciso concretar en qué contexto se emplea cada concepto 
particular. Pero esto plantea el problema de inconmensurabilidad; ¿se puede 
trasladar el significado de un término de un sistema de pensamiento a otro? 
Palabras tales como guna, sattva, avidya, tamas, atman, etc. pueden considerarse 
intraducibles con el riesgo de que, al final, no se sepa qué designan ni de lo que se 
está hablando. 

Si los Yogasutras constituyen el texto básico de uno de los sistemas filosóficos 
ortodoxos de la India antigua se hará el esfuerzo por dar un significado a cada 
uno de los conceptos específicos que lo integran no esquivando en modo alguno 
el intento de comprender su significado. Muchos autores se han escudado tras 
el burladero de dejar un término sin traducir con la excusa de que es imposible 
comprender lo que quiere designar. No es el caso en este trabajo pues siempre 
se intentará dar un significado a todas las palabras empleadas en la obra que se 
estudia salvo contadas excepciones. Para ello se considera preciso huir de cualquier 
intento de conceptualización, es decir, de intentar determinar con precisión lo que 
designa cada palabra dado que muchas veces su verdadera naturaleza consiste en 
sugerir una imagen, una Gestalt. 

Por ejemplo, la palabra citta-vrtti se traduce en muchos textos como “contenido 
mental” procediendo la última palabra del compuesto de la raíz verbal y/vrt que 
significa “girar”. Esto sugiere la imagen de una mente similar a un lago cuya 
superficie se encuentra agitada, removida, una mente cuyos contenidos mentales 


se deben aquietar. La imagen de torbellino, de agitación, de algo que gira, de 
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ebullición nos sugiere y nos acerca a lo que pudiera entenderse por vrtta. 

Por todo lo anterior siempre se ha intentado dar un significado a todas y cada 
una de las palabras acudiendo a la imagen que sugiere su raíz verbal (dhatu) así 
como tener en cuenta el contexto o marco conceptual en el que se emplea cada 
término. 


2 se puede optar por emplear el ya 


A la hora de manejar diversos diccionarios 
canónico de Monier Williams (Monier-Williams 1997) a pesar de que existen otros 
muchos de gran calidad como el de Huet (Huet 2009), en francés, el de Apte y otros. 
No obstante en el presente trabajo se ha preferido utilizar el denominado Cologne 
Digital Sanskrit Lexicon (Cologne Digital Sanskrit Lexicon) el cual es accesible 
on-line en la url: <http://ww.sanskrit-lexicon.uni-koeln.de/scans/MWScan/tamil/ 
index.html> al que se le designará en lo sucesivo como “Lexicón de Colonia” 
o simplemente “Lexicón”. El motivo básico para dicha elección se basa en que 
comprende no sólo el diccionario de Monier-Williams sino el de Capeller así como 
otros de Tamil y Pahlavi por lo que resulta una herramienta inmejorable a la hora 
de efectuar búsquedas. No obstante, en algunos casos también se ha consultado el 
diccionario de Huet ya citado para contrastar algunos significados y ver cómo se 
han traducido al francés. 

El itinerario seguido en este estudio ha consistido en intentar analizar el texto 
de los Yogasutras partiendo de las fuentes más antiguas de las que se ha podido 
disponer. El motivo para ello es porque, nada más iniciarse esta investigación, se 
pudo comprobar que existían diferencias importantes en lo que al texto se refiere 
entre unas ediciones y otras. Lo sorprendente fue descubrir que no se ha realizado 
nunca una edición crítica de esta obra a pesar del enorme interés que despierta. 
Ante esa situación se asumió el reto de partir de los manuscritos que se pudieran 
consultar. Si bien dicho análisis serviría como una tesis por sí misma, se ha optado 
por elegir uno que tiene la peculiaridad de contener exclusivamente el texto de los 
sutras sin comentario alguno lo cual evita confusiones entre ambos. 

Desde un punto de vista diacrónico, a partir de un texto conservado hasta la 
fecha en manuscritos de hoja de palma, el texto de los Yogasutras fue vertido sobre 
papel mediante la imprenta apareciendo las primeras ediciones tipográficas de este 
tratado. No existe, hasta donde se sabe, una edición príncipe de los Yogasutras si 
bien, en un momento dado, van apareciendo diversas ediciones impresas a partir, 
se supone, de distintos manuscritos. Lo llamativo es que se observan también 
diferencias en el texto de estas primeras ediciones impresas sin que tampoco nadie 

2Una buena fuente sobre diccionarios sánscritos se puede encontrar en la url: <http:// 


sanskritdocuments.org/dict/>, en la url: <http://www.sanskrit-lexicon.uni-koeln.de/> 
y en la url: <http://indology.info/links/dic/>. 


8 CAPÍTULO 1. INTRODUCCIÓN 


haya efectuado estudio alguno por si pudieran resultar relevantes. Estas primeras 
versiones impresas servirán de texto base para las traducciones posteriores de los 
estudiosos de esta obra. A pesar de todo hay que señalar que la gran mayoría de 
las traducciones que se pueden encontrar en el mercado no indican la fuente de 
donde han tomado el texto salvo algunas ediciones más académicas. 

Debido a las discrepancias observadas entre las distintas ediciones, se han 
revisado prácticamente la totalidad de ese primer grupo de ediciones impresas 
anotándose a pie de página las diferencias observadas entre unas y otras. De este 
modo, la edición que de los Yogasutras que se incorpora a este trabajo pretende ser 
una edición revisada de los mismos. Por último se presenta un estudio de la obra en 
todos sus aspectos, tanto formales como materiales con el fin de contextualizarla. 

Desde el punto de vista formal se recoge lo discutido sobre la persona a la que se 
le atribuye su autoría, la transmisión textual del texto hacia occidente, las distintas 
traducciones efectuadas clasificadas por su idioma, los principales comentaristas, 
la estructura de la obra, etc. Desde el punto de vista material se presentan con 
detenimiento las propuestas de este sistema filosófico ordenadas según los grandes 
temas de la Filosofía tales como la Ontología, Filosofía de la acción, Ética, Filosofía 
del lenguaje, etc. 

En cuanto a la elaboración del presente trabajo indicar que se ha empleado el 
sistema denominado ¡TEX el cual, además de la filosofía que implica, como el ser 
de distribución gratuita, promover un trabajo distribuido entre las personas que 
apuestan por su desarrollo, etc., permite la elaboración de textos muy complejos 
como el presente. Su empleo ha posibilitado utilizar diversos tipos de fuentes, 
alfabetos diferentes al latino, dotando a este trabajo de uniformidad formal no 
sólo en cuanto al texto en general sino como a aspectos del mismo tales como la 
bibliografía, índices, etc. 

En cuanto a la bibliografía empleada se ha incluido únicamente la que se ha 
consultado para la elaboración del presente trabajo. Ello hace que en ocasiones se 
haga referencia a traducciones de los Yogasutras que no aparecen incluidas en la 
bibliografía si bien otras sí se incorporan. Esta aparente contradicción no es tal 
debido a que las que no figuran se debe a que no han podido ser consultadas por 


lo que se ha optado por mencionarlas pero no incluirlas en la bibliografía final. 


1.3. Lectura de este trabajo 


A la hora de preparar este trabajo se ha tenido en consideración la posibilidad 


de que el lector pueda llevar a cabo diversas lecturas del mismo. Obviamente cabe 
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efectuar una lectura lineal del mismo, es decir, que comience por el principio, vaya 
avanzando capítulo a capítulo, hasta llegar al final de la obra. 

Sin embargo también se ha pensado la posibilidad de que sea un libro de 
consulta lo que implicaría una lectura transversal del mismo. Probablemente esta 
sea la mejor opción.Se puede querer estudiar toda la problemática que rodea a 
Patanjali, si fue el autor de los Yogasutras, sobre qué materias escribió, en que año 
vivió aproximadamente, etc. En este caso se puede leer la sección donde se trata 
dicha materia y limitarse a leerla sin más. 

Quizás en otro momento el lector se sienta interesado por conocer cómo ha sido 
la transmisión de este tratado de Yoga hacia occidente. Seguir todos los meandros 
que recorrió hasta llegar a nuestros días. Conocer las distintas ediciones que del 
mismo se han impreso en diferentes países, etc. Basta en ese caso acudir a la sección 
pertinente al respecto. 

Obviamente la traducción constituye la parte más importante de este trabajo 
pero incluso dicho texto se puede recorrer sin prisas, pausadamente, deteniéndose 
en áreas que a cada lector le puedan interesar especialmente según sus personales 
inquietudes. En ese caso puede ir al aforismo que le interese a fin de reflexionar 
lo que los principales comentaristas han dicho sobre el mismo, cómo lo han 
interpretado, cuál es su correcto significado. 

Pero incluso cada sutra se puede leer de diversas maneras. Se ha indicado que se 
puede prestar atención a su correcto significado pero también se puede leer desde 
una perspectiva filológica, comprendiendo los compuestos que integran cada frase, 
reflexionando el por qué de cada caso y lo que significa, por ejemplo, un dual o un 
compuesto copulativo. 

Todo lo anterior intenta proporcionar al lector un mayor grado de comprensión 
del texto, un texto difícil de abordar tanto por la temática que trata, un sistema 
filosófico muy elaborado, como su forma especialmente concisa y breve. 


1.4. Alfabetos y lenguas 


La escritura más antigua en India se encuentra representada en un tipo de 
alfabeto denominado brahmi que sobrevive en diversas inscripciones en piedra. A 
partir del brahmi se deriva el silabario devanagar: y todas los principales sistemas 
de escritura empleados en Asia del Sur, con la excepción del perso-árabe usado en 
el árabe, el persa y el urdu, y del alfabeto latino. 

El devanagar: surgió en la forma que tiene actualmente en inscripciones que se 


encuentran en el norte de la India datadas alrededor de finales del primer milenio 
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a.C. Este alfabeto fue usado para representar la lengua sánscrita así como otro tipo 
de lenguas y dialectos locales. Actualmente, el silabario devanagar: es el empleado 
por la lenguas hindi, marathi y otras. 

El mejor estudio concreto sobre el silabario devanagar: es el publicado por 
Lambert, H. M. (Lambert 1953). 

Respecto al sistema fonético se puede señalar que dicho sistema fue estudiado 
y codificado en fechas muy tempranas en la India. Varios cientos de años antes 
del comienzo de la era cristiana, los gramáticos indios analizaron los sonidos de 
la lengua sánscrita elaborando tratados sobre gramática y doctrinas fonéticas. De 
hecho, el estudio de la gramática era la puerta de entrada para el posterior estudio 
de la filosofía con un papel similar al que tuvo la matemática en la Grecia clásica. 

El devanagar: diferencia las consonantes sonoras de las sordas y las aspiradas de 
las no aspiradas. Igualmente, clasifica las consonantes en función de su articulación 
en la boca. Siguiendo este criterio, distinguen cinco series de letras: las velares, 
palatales, retroflexas o cerebrales, dentales y labiales. Dentro de cada serie se 
distinguen las formas sordas y las sonoras y, a su vez, cada una de ellas se 
diferencian las aspiradas y las no aspiradas. Todo ello hace que, de la combinación 
total, surjan veinte fonemas. 

A los anteriores hay que añadir las vocales, cortas y largas, las semivocales y las 
silbantes; todas ellas se clasifican también en función de sus propiedades fonéticas. 
La conclusión es que cada signo gráfico representa un fonema distinto. 

Esta regularidad fonética hace mucho más fácil la transliteración por lo que los 
distintos esquemas de transliteración han cambiado muy poco desde que fueron 
creados. 


1.4.1. Transliteración 


Según el Diccionario de Real Academia Española de la Lengua, la 
transliteración consiste en la “acción de transliterar” entendiendo por tal 
“representar los signos de un sistema de escritura mediante los signos de otro”. 

La transliteración en general presenta gran número de posibilidades habiéndose 
transliterado las diferentes lenguas indias a múltiples alfabetos especialmente al 
griego, tibetano, chino y persa-arábigo. Esto mismo ha ocurrido a la inversa, 
es decir, que diferentes lenguas no indias han sido transliteradas al devanagar!. 
Actualmente, es muy común que palabras inglesas aparezcan transliteradas en 
silabarios indios. 

A veces, este proceso resulta complicado dado que, por ejemplo, en el tamil no 


existen los caracteres suficientes para representar todos los fonemas del sánscrito 
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por lo que los manuscritos escritos en el sur de la India, a la hora de transliterarlos 
al tamil se ha empleado una versión enriquecida del alfabeto tamil denominado 
grantha. Este mismo problema se plantea en la transliteración del sánscrito a las 
lenguas con alfabetos latinos dado que existen vocales en devanagar: que no se 
dan en inglés u otra lengua latina. 

Respecto a la transliteración del devanagar: al alfabeto latino, Sir Monier- 
Williams, en la introducción a su importante diccionario sánscrito-inglés, dedicó un 
importante número de páginas a esta cuestión. En dicha introducción se encuentra 
reflejada una reseña más amplia sobre los antecedentes de dicho problema. Es 
interesante destacar el trabajo del comité de transliteración que trabajó en el 
Congreso Oriental de Ginebra celebrado en Septiembre de 1984. Las conclusiones 
que se tomaron allí han marcado las pautas a seguir en materia de transliteración 
del sánscrito que siguen vigentes hasta nuestros días. 

Otra fuente importante a la hora de establecer estándares de transliteración es 
la Biblioteca del Congreso en Washington D.C. 

Pero además del sistema convencional de transliteración existen otros métodos 
ajustados a la norma ISO 646 comúnmente conocida como sistema ASCII. El 
motivo de analizar este sistema se basa en el auge de los medios electrónicos en 
la investigación y la necesidad de intercambiar textos de forma que puedan ser 
reconocidos por cualquier tipo de aplicación informática así como presentar las 
fuentes de textos en un sistema lo más universal posible. 

Dentro de estos sistemas se pueden citar los siguientes: 1) sistema Velthuis, 2) 
sistema Harvard-Kyoto, 3) sistema ITRANS, 4) sistema Schreiner, etc. 

El devanagars utiliza un complejo sistema de ligaduras o “consonantes 
unidas”. En general, cuando dos consonantes cualesquiera aparecen juntas sin la 
intervención de alguna vocal entonces son reemplazadas por una ligadura. Por 
ejemplo, si la primera vocal <a> en la palabra papa desaparece, el resultado es 
ppa al igual que podría ocurrir en la palabra kaka que puede producir kka. 

Pero como desde el punto de vista fonético las ligaduras no presentan problema 
alguno, tampoco suponen dificultad alguna a la hora de transliterarlas. En la 
transliteración al alfabeto latino las ligaduras se ignoran. 

Para consultar todos los signos que forman dicho silabario se puede consultar 
la gramática de Gonda (Gonda 1966, págs. 1-6), entre otras, en su primer capítulo 


dedicado a los signos de este silabario. 


El Yoga de los Yogasutras 


Contenido 
2.1. Introducción 


2.2. Autoría de los Yogasutras 


2.3. Datación de los Yogasutras 


2.4. 


2.1. Introducción 


sitas (Radhakrishnan y Moore 1989, pág. 57) señala que en el 
desarrollo de la filosofía india se pueden distinguir las siguientes fases: 1).- “Periodo 
Védico” que abarcaría desde circa 2.500 al 600 a.C; dicha etapa comprendería el 
pensamiento filosófico y su evolución contenida en los Vedas, los Brahmanas, los 
Aranyakas y las Upanigads. 2).- “Periodo Épico” que abarcaría aproximadamente 
desde el 500 o 600 antes de nuestra era hasta el 200 después de nuestra era; 
comprendería el pensamiento filosófico contenido en el Mahabharata, Ramayana, 
Bhagavad-Gita y los Dharmasastras. 3).- “Periodo sutra” que iría desde el comienzo 


de la era cristiana hasta el siglo 11 comprendiendo la formación de los textos 


13 


14 CAPÍTULO 2. EL YOGA DE LOS YOGASUTRAS 


básicos de los seis sistemas filosóficos ortodoxos de la India antigua. 4) “Periodo 
Escolástico” el cual comprendería desde alrededor del siglo II de nuestra era hasta 
el siglo XVII período en el que se van desarrollando los principales comentarios a 
los textos básicos de la literatura sutra. 

Es precisamente en el período sutra cuando se constituyen de una manera 
muy elaborada los distintos sistemas filosóficos indios tal y como nos han llegado 
hasta la actualidad. Fruto de las discusiones y debates precedentes, las diversas 
posturas e interpretaciones sobre la realidad y otros temas filosóficos cristalizan en 
sistemas cuyo contenido se presenta de forma sistemática y ordenada, defendiendo 
sus posturas en los distintos campos del pensamiento tales como el metafísico, 
ético, antropológico, etc. A pesar de ello, cada sistema pondrá el acento en una 
temática determinada la cual constituirá el eje principal de su reflexión. De este 
modo, el sistema Nyaya fijará su acento en la temática lógica entendida de manera 
amplia, es decir, como la manera correcta de razonar; la escuela Vaisesika focalizará 
su pensamiento en la naturaleza de la realidad física dando una interpretación 
pluralista de ella; el sistema Samkhya explicará la realidad de forma dual y 
dinámica mediante un proceso evolutivo de expansión y contracción; el Yoga, ahora 
ya constituido como verdadero sistema filosófico, pondrá el acento en la descripción 
de la mente, sus contenidos y la manera detener su actividad; la Purva Mimamsa 
centrará su reflexión en la hermenéutica y el lenguaje mientras que la Uttara 
Mimamsa, también denominado Vedanta, especulará sobre la verdadera naturaleza 
última de toda la realidad alcanzando una reflexión metafísica de altísimo nivel. 

Todos los anteriores sistemas sentirán la necesidad de articular sus posturas en 
un texto básico cuya autoría se debe o es atribuida a un pensador o maestro del 
máximo prestigio. De este modo, cada escuela tendrá su propio “manual” escrito 
en estilo sutra el cual conlleva un elevado grado de concisión. El hecho de que estas 
obras, desde su punto de vista formal, sean tan concisas y que desde el punto de 
vista material su contenido recoja un pensamiento filosófico muy elaborado hace 
que su lectura y entendimiento sea especialmente difícil *. Un ejemplo del máximo 
grado de dificultad de comprensión son los Brahmasutras de Badarayana cuya 
exégesis dará lugar a las diferentes ramas dentro del sistema Vedanta. 

Volviendo ahora al Yoga, fruto del ya mencionado largo tiempo de reflexión, 

TResulta muy importante no olvidar esto dado que los Yogasútras constituye un verdadero 
texto filosófico en el “peor” sentido de la expresión, es decir, con la dificultad técnica tanto en 
cuanto a las materias tratadas como respecto a la concisión de sus formas. De ahí se deriva la 
dificultad ante la que se encuentran muchos interesados en la práctica del Yoga pensando que 


abordan la lectura de un texto divulgativo o sencillo de leer cuando en realidad se enfrentan a 
un texto filosófico extremadamente técnico. 
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debate y confrontación con otras posturas, pasa a constituirse a partir de ese 
momento como un sistema filosófico en sentido estricto cuyo libro base se 
denominará los Yogasutras atribuido a Patanjali. Es por esto que, desde ese 
momento, paralelo a otras evoluciones del Yoga como cosmovisión, como camino 
práctico de emancipación del hombre o como mera práctica física y mental, 
surgirá un elaborado sistema de pensamiento que también tendrá el mismo nombre 
del Yoga, pero que no se debe confundir con otros planteamientos con igual 
denominación. Dicho con otras palabras, el Yoga de los Yogasutras, como a 
partir de ahora se le denominará, es un subconjunto de un conjunto más amplio 
denominado Yoga. 

Yardi (Yardi 1979, pág. 1) señala que el estudio de los Yogasutras es importante 


por dos razones: 


1. Porque suministra un enlace entre las formas teístas del pensamiento de las 


Upanisads y su posterior desarrollo en el pensamiento de la India antigua. 


2. Porque proporciona un puente entre la filosofía de la India antigua, el 
pensamiento budista indio y el pensamiento religioso de hoy día en toda 
Asia. 


Si bien este autor considera que el sistema Samkhya-Yoga fue el que “descubrió” 
que todo el universo material es el resultado de un proceso evolutivo y que todos los 
fenómenos tanto físicos como mentales son productos de una materia primigenia 
a la que se denominó prakrti, la cual constituye la sustancia o materia de toda la 
realidad física ?, habría que señalar la posible existencia de un protopensamiento 
muy antiguo que podría recoger una visión dualista de la realidad dado que no 
sólo el Samkhya-Yoga defiende dicha perspectiva sino que lo mismo ocurre con el 
Jainismo cuya antigiiedad también es incuestionable. 

Lo que sí importa resaltar aquí y para los objetivos de este trabajo es que, 
para el sistema filosófico contenido en los Yogasutras, todos los estados o procesos 
mentales tienen una naturaleza meramente física o material con la única excepción 
de la consciencia entendida ésta como aquel proceso psicológico por el cual el sujeto 
“se da cuenta de” sus contenidos mentales. 

Sin embargo, Yardi (op. cit.) señala en la misma página que, en su opinión, 
la contribución especial del sistema Yoga radica en su estudio y análisis de los 

2Hay que tener en cuenta la división radical que hace este sistema filosófico entre dos 
substancias de naturaleza absolutamente diferente: 1).- la substancia material (prakrti) y 2).- 


la substancia consistente en consciencia pura denominada purusa la cual se contrapone a la 
anterior. 
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estados conscientes, inconscientes y supra-conscientes de la mente suministrando 
un método práctico para el desarrollo intelectual y moral del ser humano. Esta 
afirmación es plenamente compartida en este trabajo por lo que se considera 
que el Yoga de los Yogasutras se encuadra dentro de lo que en la actualidad 
se denominaría “Filosofía de la mente” que es donde quizás mayores frutos 
pueda dar el estudio de este sistema clásico. De hecho los Yogasutras pueden 
ser considerados como una auténtica “Fenomenología” entendiendo por tal una 
Psicología descriptiva de la mente. 

En líneas muy generales, el contenido de los Yogasutras se podría esquematizar 


en tres grandes apartados: 
1. Descripción de la mente y su funcionamiento. 
2. Métodos para detener dicha actividad mental. 


3. Interpretación de lo que ocurre cuando los procesos mentales conscientes se 
han detenido. 


2.2. Autoría de los Yogasutras 


Los problemas en relación con la figura del autor de los Yogasutras tienen una 
doble faceta. 


1. Por un lado se plantean problemas sobre la personalidad de Patañjali. En 
este apartado se debaten cuestiones sobre si hubo uno, dos o tres Patanjalis 
diferentes en la antigúedad; fecha en que vivió o, caso de que fueran 
varios, cronología de cada uno de ellos, etc. Todo lo relacionado con esta 
problemática se analizará en la sección denominada “Patañjali como sujeto” 


en la pág. 16. 


2. Por otro lado surgen los problemas sobre la autoría de esta obra. En este 
apartado se discuten debates referentes a si fue Patanjali, quien quiera que 
fuese, el autor de los Yogasutras, cuál fue su papel en la redacción de la 
obra, etc. Todo lo relacionado con esta temática se analizará en la sección 


denominada “Patanjali como autor” en la pág. 22. 


2.2.1. Patanjali como sujeto 


Se conoce muy poco sobre la persona de Patañnjali existiendo, según la tradición 


india, tres Patanjalis. El primero de ellos sería el Patanjali gramático autor de la 


2.2. AUTORÍA DE LOS YOGASUTRAS 17 


obra titulada Mahabhasya la cual es el principal comentario a la gramática de 
Panini (s. IV a.C.). El segundo de ellos sería el Patañjali yogui posible autor de 
los Yogasutras o, al menos, atribuidos a él. Y el tercero de ellos sería el Patanjali 
médico. La cuestión debatida se centra en si estos tres Patanjalis fueron la misma 
persona o sujetos diferentes. 

Tradicionalmente se atribuye a Patañjali la autoría de: a) los Yogasutras, que 
es la obra base del sistema filosófico denominado “Yoga”, b) el Mahabhasya, que 
es un comentario a la gramática de Panini escrita en el siglo IV a.C. y c) la obra 
de contenido médico titulada Carakapratisamskrta 3. 

Por tanto, según la tradición, existiría un Patanjali con una triple faceta 
intelectual: la gramatical, la yóguica y la médica si bien en la actualidad se piensa 
que pudieron ser personas diferentes. 

El primero de ellos, el gramático, sería el que habría vivido alrededor del siglo 
IT a.C. mientras que el segundo, el yogui, habría vivido entre el 300 y el 500 
d.C. La controversia principal se centra en si el Patanjali yogui y el Patanjali 
gramático fueron la misma persona existiendo tres posibilidades: 1).- Que el 
Patañjali gramático y el yogui fueran una misma persona, 2).- Que fueran dos 
estudiosos distintos pero que la tradición india haya identificado al segundo con el 
primero y 3).- Que el autor de los Yogasutras fuera alguien desconocido pero que 
se haya atribuido al Patañjali gramático por ser un personaje con gran prestigio. 

Para resolver esta cuestión distintos investigadores han abordado el problema 
desde dos perspectivas: 1) estudiando los lugares en los que aparece el nombre de 
Patañjali y si en dichas obras se les identifica o no; 2) estudiando la terminología 
empleada en cada una de las obras atribuidas a él con el fin de analizar si los 
conceptos empleados son congruentes entre sí o, por el contrario, no lo son. 

Atendiendo a la primera perspectiva, las referencias que se pueden encontrar 
respecto a Patañjali en los diferentes textos y siguiendo a Woods (Woods trad. 
1998, págs. XIIL-XIV) son las siguientes: 


1. Yogabhasya de Vyasa.- En esta obra se cita a Patañjali como el autor de 
los Yogasutras en el colofón al final de cada uno de los cuatro libros que 
forman dicha obra empleando la fórmula: “Hasta aquí el primer capítulo 
sobre el samadhi de mi venerado comentario a la enseñanza del yoga, al 
tratado de Samkhya del venerado Patañjali” *. En el interior del Yogabhasya 

3Esta obra se ha perdido si bien en el comentario de contenido médico a la obra de Caraka 

del siglo XI titulado Cakradatta atribuido a Cakrapanidatta y en la obra poética Patañjalicarita 
(Rahman 2006, pág. 183) atribuida a Ramabhadra Diksit datada circa s. XVI en la que se narra 


en ocho cantos la vida de Patañjali se le atribuye la autoría de dicha obra de medicina india. 
4Lit. iti $ripatamjale samkhyapravacane  yogasastre Srimaduyasabhasye  prathamah 
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únicamente se cita a Patanjali en una ocasión, en su comentario al sutra 44 
del Libro Tercero que es donde recoge la definición de “substancia” (dravya) 
dada por Patañjali cuando dice: “Patañjali dijo así: la substancia (dravya) es 
un conjunto de componentes diferentes esencialmente unidos” *. No obstante, 
Woods (Woods trad. 1998, pág. XTIT) señala que esta definición que Vyasa 


atribuye a Patanjali no aparece en la obra gramatical de éste, el Mahabhasya. 


2. Rajamartandavrtti de Bhoja.- En esta obra escrita aproximadamente en 
el siglo X se cita a Patanjali refiriéndose a él como el Patañjali médico, 
gramático y yogui haciendo alusión a que sus obras sirven para eliminar las 
impurezas del cuerpo, del lenguaje y de la mente. En la introducción de su 
comentario, Bhoja dice: “Que la victoria sea para las palabras luminosas de 
ese ilustre soberano [Bhoja] Ranarangamalla quien, al crear su gramática 
escribiendo su comentario sobre el Patañjalan [tratado sobre los Yogasutras] 
y al producir una obra de medicina llamada Rajamrgañka ha removido, como 
hizo Patañjali, toda impureza de nuestra habla, mente y cuerpo” (Woods 
trad. 1998, pág. XID). 


3. Comentario de Cakrapanidatta.- En este comentario a la obra médica 
de Caraka escrito por Cakrapanidatta con el título Cakradatta alrededor del 
1060 también aparece citado Patañjali. El problema de esta identificación de 
los tres Patañjalis es que, como dice Woods (Woods trad. 1998, pág. XIV), 
este comentario médico fue escrito en el siglo X de nuestra era por lo que 
existen casi mil años de diferencia entre este comentario y la fecha en que se 


compilaron los Yogasutras. 


4. Comentario de Sivarama.- En el comentario al cuento romántico 
denominado Vasavadatta escrito por Subandhu (ca. s. V d.C.), titulado 
Kañcanadarpana y realizado por Sivarama Tripathin en el siglo XVIII, según 
Aufrecht, también aparece citado Patañjali identificándole como médico, 
gramático y yogui dándose el mismo problema de distancia temporal ya 


mencionado. Literalmente * se dice: 


samadhipadah. El texto sánscrito se ha tomado de la edición de Rukmani (Rukmani trad. 1981, 
pág. 258). Es llamativo que Vyasa se refiera a la obra de Patañjali como un tratado del Samkhya 
lo cual puede indicar la visión que en dicha época se tenía de ambos sistemas viéndolos como 
dos variantes de una misma escuela. 

5Lit. ayutasiddha- avayava- bheda- anugatah samúhah dravyam iti patanjalih etat svarúpam ity 


uktam. El texto sánscrito se ha tomado de la edición de Rukmani (Rukmani trad. 1998, pág. 162) 
6 Cfr. (Woods trad. 1998, pág. XIV). 
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yogena cittasya padena vacam malam Sartrasya tu vaidyakena | 

yo 'pakarot tam pravaram muninam patañjalim prañjalir anato'smi || 
Me postro reverente con las manos unidas ante el sabio ” y eminente 
Patañjali el cual eliminó | 

las de la mente mediante el yoga, las del habla mediante la gramática y 


las impurezas del cuerpo mediante la medicina || 


5. Patañjalicarita.- En esta obra poética escrita también en el s. XVIII en 
la que se narra la vida de Patañjali y en la que aparece dicho autor citado 
en su triple faceta de médico, gramático y yogui pero la distancia temporal 


vuelve a ser un gran obstáculo $. 


6. Yogavarttika.- Vijñana Bhiksu ? considera que el Patañjali yogui y el 
gramático son la misma persona dado que en su Yogavarttika (Rukmani 
trad. 1981, pág. 21) se refiere a Patañijali como Ananta; Patañnjali es visto 
como una encarnación (avatára) de la serpiente Sesa a la que se denomina 
Ananta por lo que tanto al Patañjali yogui como al gramático se les nombra 


del mismo modo **. 


A pesar de que en los textos anteriores se identifica a los tres Patañjalis como 
la misma persona, existe otra razón, en opinión de Dasgupta (Dasgupta 1957, 


pág. 232), que apoyaría esta tesis y es la denominada “doctrina de la sphota” 


11 una de las doctrinas del significado dentro de la Filosofía del lenguaje en el 


pensamiento de la India antigua. Este argumento se basa en que tanto el autor 
del Mahabhasya como el de los Yogasutras defienden la “doctrina de la sphota” en 
oposición al resto de todos los demás sistemas filosóficos incluido el Samkhya que 
no la comparten. No obstante algunos estudiosos como el Prof. Jacobi, consideran 


que es dudoso que los Yogasutras recojan la “doctrina de la sphota” dado que donde 


TEs interesante notar que se emplea la palabra muni para referirse a Patañjali vinculándolo 
con este tipo de ascetas. 

SEn esta obra se vuelve a mencionar a Patañjali empleando la palabra muni. 

9 Vid. infra pág. 150 para ampliar las referencias tanto sobre este autor como sobre ese 
subcomentario. 

lOEsta es otra referencia documental a la vinculación de Patañjali, el Yoga y el culto a las 


serpientes. 
l1Dasguta, en el mismo pasaje, además de señalar las diversas coincidencias entre la metafísica 


del sistema Samkhya y el sistema de los Yogasutras tales como la doctrina de los gunas, la 
postura de que ex nihilo nihil fit, la concepción del tiempo, etc., resalta otra similitud formal 
entre el comienzo de los Yogasutras y el Mahabhasya pues el primero comienza con la fórmula 
atha yoganusasanam y el segundo atha Sabdanusasanam lo cual apoyaría la tesis de que se habla 
de un mismo autor. 
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aparece claramente es en el comentario de Vyasa y no específicamente en el sutra 
17 del Libro III ?*?. 

La conclusión de todo lo anterior es que no parece que existan pruebas 
concluyentes para afirmar que los tres Patanjalis fueran la misma persona si bien 
tampoco se puede descartar con certeza. 

La otra vía para tratar de esclarecer la identidad entre ambos autores consiste 
en recurrir a un análisis interno de las dos obras principales atribuidas a Patanjali, 
el comentario sobre gramática (el Mahabhasya) y los Yogasutras lo que a Woods 
y a Jacobi les lleva a concluir que fueron personas distintas. 

Woods (Woods trad. 1998, pág. XV) hace un estudio muy minucioso sobre 
el tema centrándose en el empleo y significación de la palabra “substancia”. En 
este sentido, según Woods op. cit., el Mahabhasya utiliza los conceptos filosóficos 
propios de los Varsesikas los cuales, a la hora de nombrar el concepto “substancia”, 
emplean las palabras dravya y guna para denotar la “substancia” y la “cualidad” 
respectivamente. Sin embargo, los Yogasutras emplean las palabras dharmin '3 y 
dharma respectivamente. Por tanto, se observaría que en ambas obras se emplean 
palabras distintas para designar lo mismo lo cual apuntaría, según Woods, a que 
fueron escritas por autores diferentes. 

Pero, aunque se empleen palabras distintas, la cuestión más de fondo es si la 
noción filosófica que designan es la misma lo cual conduce al modo de ver este 
problema dentro del pensamiento de los gramáticos y en el de los Yogasutras, así 
como a plantearse cuál es la relación entre la substancia y sus propiedades. En el 
Yogabhasya de Vyasa, comentario más antiguo y más importante a los Yogasutras, 
se dice, al comentar el sutra 44 del Libro IM **, lo que se entiende por “substancia”: 
“la substancia (dravya) es un conjunto de componentes diferentes esencialmente 
unidos” (Woods trad. 1998, pág. XV) **. En este sentido indica este autor que esa 
forma de entender el concepto de substancia es consistente con el espíritu de los 
Yogasutras. Dicho comentario de Vyasa, al explicar el citado aforismo 44 del Libro 
TII, considera a la substancia como una colección, masa o conjunto (samuha) el 
cual puede ser de dos clases: 1) aquella en la que las partes pierden su identidad, 
como por ejemplo en el caso de un árbol, una arboleda o una manada, y 2) aquella 

12 Vid. este sutra en $ 5.5, pág. 376. 
13En interesante resaltar que el sufijo -¿n se emplea en sánscrito para la formación de adjetivos 
posesivos por lo que, literalmente, dharmin significaría “el portador o poseedor de cualidades” 


por lo que se aprecia que la idea de substancia en los Yogasutras se acerca mucho a la idea de 


soporte de cualidades o hypokeimenon en griego. 

14 Vid. este sútra en $ 5.5, pág. 410. 

15Lit. ayutasiddhavayavabhedanugatah samúho dravyam. El texto sánscrito se ha tomado de 
la edición de Rukmani (Rukmani trad. 1998, pág. 162) 
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en la que se mantienen sus partes diferenciadas conservando cada componente su 
individualidad. 

En el comentario a la gramática de Panini, el Mahabhasya, se considera que la 
substancia es una “concreción de propiedades” si bien expresamente no dice nada 
parecido a lo señalado en el Yogabhasya por Vyasa dado que, para el autor de 
aquella obra, la relación que existe entre la substancia y sus cualidades es similar 
a la que existe entre el todo y sus partes; una substancia se caracteriza o define por 
las cualidades que la componen o sus componentes. Sin embargo, para la segunda, 
una substancia o substrato tiene la misma identidad que las cualidades. 

Comparando ambas visiones del término “substancia”, “cualidades” y su relación 
entre ambas, Woods (Woods trad. 1998, pág. XVIT) llega a la conclusión de que el 
autor de los Yogasutras, al menos, tuvo en consideración lo expuesto por el autor 
del Mahabhasya pero que debieron ser autores diferentes. En cualquier caso Yardi 
(Yardi 1979, pág. 260) considera que Vyasa quiso realizar el esfuerzo de armonizar 
ambas concepciones de substancia al definirla como “aquel agregado de cualidades 
en el que sus partes integrantes son inseparables”. El concepto de substancia que 
se recoge en el Yogabhasya de Vyasa, como se puede apreciar, es un concepto muy 
técnico desde el punto de vista filosófico. 

Otros argumentos defendidos en contra de la identidad del Patañjali gramático 
y el Patañjali yogui son los análisis internos gramaticales efectuados por el Prof. 
Jacobi (Jacobi 1911, pág. 26) analizando las reglas de formación de compuestos 
establecidas por Panini estudiando si son seguidas en los Yogasutras. El resultado 
al que llega Jacobi es que el Patanjali yogui no sigue, al menos en una ocasión, 
dichas reglas por lo que sería otra razón más para considerar que son personas 
diferentes si bien no parece muy convincente al ser una única ocasión en la que no 
se siguen las normas de formación de compuestos llegar a esa conclusión. 


En resumen se puede considerar: 


Argumentos propuestos a favor de que el Patanjali gramático 
y el yogui fueron la misma persona 
e Identificación de los tres Patañnjalis en diversas obras clásicas 


e Misma concepción de la doctrina de la sphota en ambas obras 
Cuadro 2.1: Argumentos a favor de ser la misma persona 
En cualquier caso, la cuestión de si el Patanjali gramático y el Patanjali yogui 


son la misma persona no ha sido resuelta al día de hoy. El hecho es que la tradición 


actual identifica como una misma persona al Patañnjali gramático, al médico y al 
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Argumentos propuestos en contra de que el Patanjali gramático 


y el yogui fueron la misma persona 


e Distintas concepciones de “substancia” en el Mahabhasya y en el los 
Yogasutras 


e Uso distinto de reglas de formación de compuestos 


Cuadro 2.2: Argumentos en contra de ser la misma persona 


yogui sin que haya certeza absoluta al respecto. 


2.2.2. Patanjali como autor 


Respecto a la cuestión de la relación de Patañjali con la autoría de los 


Yogasutras existen también varias posibilidades: 


1. Que Patanjali fuese un mero compilador de un conocimiento que circularía 
oralmente y que, debido a la etapa de consolidación de los grandes sistemas 
de la filosofía india, se limitara a sistematizarlo y crear el texto base del Yoga 
como sistema filosófico sin crear nada propio. Nos encontraríamos ante un 


Patanjali como mero recopilador. 


2. Que hubiera sido el autor de muchas interpolaciones sobre un núcleo central 


que constituiría la obra de otros autores anteriores desconocidos. 
3. Que hubiese sido el autor únicamente de un núcleo central de los Yogasutras. 


4. Que no sea el autor de dicha obra si bien se le haya atribuido para dotarla 


de prestigio. 


Respecto a la cuestión de atribuir los Yogasutras a Patanjali se considera aquí 
que es preciso estudiar esta obra prestando atención a la estructura de dicho 
tratado con el fin de buscar las congruencias o incongruencias internas que podrían 
aparecer y, de este modo, intentar llegar a alguna conclusión sobre la autoría de 
la misma. 

En lo que coinciden todos los autores tanto indios como occidentales es que 
Patanjali no fue el creador del Yoga sino que éste existiría desde un tiempo muy 
anterior. Según esta versión “oficial”, este autor se habría limitado a escribir una 
exposición sistemática del Yoga entendido ahora ya como sistema filosófico dentro 
del panorama de los grandes sistemas de pensamiento de la India clásica. Existen 


incluso opiniones que consideran que no habría sido el primer autor que habría 
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escrito sobre el Yoga por lo que habría empleado dichos trabajos anteriores para 
componer su tratado. 

Sobre lo que existe una fuerte controversia entre los estudiosos es sobre la 
autoría del Libro TV de los Yogasutras. En concreto tanto Dasgupta (Dasgupta 
1930, págs. 52-53) como Zimmer (Zimmer 1997, pág. 224) consideran que Patañjali 
no habría sido el autor de dicho libro TV en base a las siguientes razones: 1) la 
aparición de la palabra ¿ti al final del Libro T1II lo que marcaría el fin de una obra 
completa, 2) el cambio de estilo en dicho último Libro respecto a los anteriores, 3) 
las repeticiones de los sutras 30-34 del Libro IV sobre temas ya dichos en el Libro 
TI, 4) la brevedad en cuanto a su extensión de este último Libro respecto a los tres 
anteriores y 5) la temática relativa a la disputa contra los budistas. 

Pero en este trabajo no se quiere descartar las dos últimas hipótesis apuntadas 
previamente en el sentido de que hubiese sido el autor únicamente de un núcleo 
central o incluso de ninguna de sus partes habiéndosele atribuido con el fin de 
dotarla de gran prestigio. El motivo principal de estas dos posibilidades se deriva 
del análisis de la estructura interna de dicha obra y las consecuencias que se 
seguirían de dicho estudio. La pregunta que uno puede formularse al respecto 
es si los Yogasutras presentan una estructura interna, si siguen un hilo conductor 
temático o, por el contrario, carecen de ella. 

La respuesta que se defiende aquí es negativa | bastando ahora simplemente 
adelantar que se considera que la obra, en su conjunto: 1.- carece de estructura 
lógica interna, 2.- carece de hilo conductor que guíe la exposición del tema del 
tratado, 3.- presenta repeticiones constantes, 4.- emplea terminologías distintas 
para referirse a los mismos asuntos, 5.- recoge una pluralidad de métodos repetidos, 
6.- reitera los objetivos últimos del Yoga, etc. 

Las anteriores razones no son en modo alguno exhaustivas sino que simplemente 
se desea mostrar esta problemática para abrir otra línea de investigación en dicha 
dirección poniendo de manifiesto que razones internas podrían apuntar a que la 
obra se pudo haber ido componiendo a lo largo de diferentes momentos pasando 
por diferentes manos que habrían ido recopilando fuentes diversas con el fin de 
dotar al nuevo sistema filosófico emergente de carta de naturaleza. Posteriormente 
se habría atribuido a Patañjali con el fin de dotarle de gran autoridad, en la misma 
línea que los textos base del resto de los sistemas filosóficos. 

Pero es que, además, el considerar que los Yogasutras no habría sido obra de 
un único autor o que al menos no se hubiera compuesto en su totalidad en un 


único momento temporal permitiría resolver y aclarar las dificultades en torno a 


16 Vid infra 86. 
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la datación de dicho tratado puesto que, aceptando dicha hipótesis, se podrían 
explicar los problemas de su formación al adoptar una perspectiva diacrónica del 
mismo siendo ello coherente con lo sostenido por Dasgupta y Zimmer sobre el 
Libro IV de esta obra dado que incidiría en la misma línea argumentativa (falta 
de estructura interna, etc.). 

En apoyo de esta tesis no sólo figurarían las razones alegadas por Dasgupta y 
Zimmer sobre la refutación que se hace en dicho Libro IV de la doctrina budista 
Vijñanavada atribuida a Vasubandhu (s. IV d.C.) sino, sobre todo, por el hecho 
de que tanto el Libro primero como el cuarto sean los únicos libros que presentan 
una coherencia interna clara. En una palabra, el problema de la datación de la 
obra, que se analizará a continuación, se puede abordar de modo más efectivo si 
se considera que los Yogasutras en su conjunto no salieron de una única mano sino 
en períodos sucesivos de tiempo. 

En este trabajo se defiende principalmente la hipótesis de que Patanjali o no 
habría tenido participación en la elaboración de dicho tratado o que únicamente 
habría sido el autor de un núcleo central, que se podría considerar formado por 
el Libro primero, al que se le habrían anexado otros tipos de Yogas con el fin de 


darle mayor consistencia. 


2.3. Datación de los Yogasutras 


Existen grandes divergencias acerca de la fecha en que fueron compuestos los 
Yogasutras de Patanjali. Para datarlos se puede acudir bien a criterios internos o 


a criterios externos a la propia obra. 


2.3.1. Criterios internos 


Al hablar de “criterios internos” se haría referencia a debates mantenidos 
con otras escuelas acerca de algún tema filosófico concreto o también sobre el 
significado, empleo o uso de términos concretos. 

Hermann Jacobi (Jacobi 1911, pág. 26) sostiene, analizando evidencias internas 
en los Yogasutras, que dicha obra tuvo que ser escrita entre el siglo tercero o cuarto 


de la era cristiana. Sus argumentos son los siguientes (op. cit): 


1. Referencia a la doctrina idealista denominada Vijñanavada.- 
La doctrina Vijñanavada es aquella defendida por la escuela budista 


Niralambana según la cual las cosas percibidas carecen de existencia real 
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por sí mismas dependiendo del observador |”. En el Libro Cuarto de los 
Yogasutras aparece el sutra 16 que dice: 19 “Y una cosa no depende de una 
sola mente consciente, y eso no está probado, (si fuera así) entonces ¿cómo 
sería? (posible)” 1%. Según Jacobi este sutra contiene una refutación de la 
doctrina Vijñanavada por lo que si dicha postura se vincula a Vasubandhu, 
el cual vivió aproximadamente en el siglo IV de la era cristiana, los Yogasutras 


tendrían que haber sido escrito con posterioridad a dicha fecha. 


En el mismo sentido se posiciona Woods (Woods trad. 1998, pág. XVII) al 
considerar que en los sutras 14 y 15 del Libro Tercero 2% y con seguridad 
en los 14 al 21 del Libro Cuarto ?! se atacan las tesis defendidas por la 
anterior escuela budista aunque no se pueda afirmar con seguridad que la 
doctrina Vijñanavada se pueda vincular a Vasubandhu si bien la probabilidad 
de relacionar ambos es muy alta. A pesar de que en los Yogasutras no se 
identifica explícitamente contra quién se dirigen sus ataques, el comentario 
de Vacaspati Misra los identifica con los Vijñanavadin (Woods trad. 1998, 
pág. 320). Por estas razones, tanto para Jacobi como para Woods, los 
Yogasutras tuvieron que ser escritos entre los años 300 y el 500 de la era 


cristiana. 


Esta opinión es cuestionada por Yardi (Yardi 1979, pág. 261) por considerar 
que la inclusión del sutra 16 del Libro IV de los Yogasutras como parte de 
dicha obra es dudosa. De hecho, Yardi no considera que dicho aforismo forme 
parte del texto principal alegando las razones que da en la página 246 de su 
obra citada ?? pero sostiene que incluso en el caso de que se aceptase que 
dicho sutra formase parte de los Yogasutras, es muy dudoso que su crítica 
fuera dirigida contra Vasubandhu dado que los presupuestos defendidos por 
la doctrina Vijñanavada se pueden rastrear hasta periodos muy antiguos 


dentro del budismo primitivo. 


Por último cabe reiterar que autores como Dasgupta y Zimmer cuestionan la 


pertenencia del citado Libro IV a los propios Yogasutras como ya se ha dicho 


l7Para entender rápidamente esta postura estaría muy próxima a las tesis de Berkeley en el 
sentido de “ser es ser percibido”. 

18Tit. na ca ekacittatantram vastu tadapramanakam tada kim syat. Texto tomado de Rukmani 
(Rukmani trad. 1999, pág. 66). Vid. este sutra en $ 5.6, pág. 447. 

19 Vid. este sutra en $ 5.6, pág. 447. 

20 Vid. estos sutras en $ 5.6, pág. 370 y ss. 

21 Vid. estos sutras en $ 5.6, pág. 445 y ss. 

22 En este trabajo no se comparten las razones de Yardi por lo que sí se incluye este sútra como 
parte de los Yogasutras por las razones que se expondrán al estudiar el mismo en $ 5.6, pág. 447. 
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. La doctrina atómica.- En el sutra 40 del Libro Primero 
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anteriormente dado que, según ellos, dicho libro sería un añadido posterior 


precisamente para rebatir las tesis idealistas budistas. 


. La doctrina de la sphota sobre el significado.- Dentro de las distintas 


doctrinas del significado en la India antigua se encuentran dos como las más 
importantes: 1).- La denominada “doctrina de la sphota” y 2).- La postura del 
sistema Mimamsa. La primera es defendida por los gramáticos indios y por 
Vyasa al comentar el sutra 17 del Libro Tercero de los Yogasutras 2% por lo 
que Jacobi considera que Patanjali también la defendería en los Yogasutras. 
No obstante es dudoso que el referido sutra sostenga explícitamente dicha 
postura sobre el origen del significado ya que únicamente es en la obra de 


Vyasa donde aparece defendida explícitamente. 


. Carácter “omni-abarcarte” de la mente.- Esta característica de la mente 


se recoge en varios sutras (YS 1-25, 111-17,33,49,54, IV-23,31) pero según 
Jacobi fue adoptada del sistema Vaisesika. No obstante hay que recordar 
que la característica de la omnisciencia es una de las notas principales dentro 
del Jainismo siendo una de las facultades que adquieren los liberados dentro 
de dicho pensamiento por lo que podría considerarse una influencia jainista 


dentro de los Yogasutras. 


24 se emplea la 


palabra paramanu para designar “lo más pequeño” pretendiendo Jacobi que 
esto supone la adopción por parte de los Yogasutras de la doctrina atomista 
de los Vaisesikas. Esto no es aceptado por Yardi (Yardi 1979, pág. 261) pues 


no lo considera concluyente en modo alguno. 


. La doctrina substancialista del tiempo.- La tesis de que el tiempo 


está formado por átomos de carácter substancial denominados “instantes” 
(ksana) aparece claramente recogida en el sutra 52 del Libro Tercero ?, 
Jacobi defiende que esta postura fue tomada de los Sautrantikas los cuales 
constituyeron una escuela budista escindida de los Sarvastivadins entre el 
año 50 antes de la era cristiana y el 100 de la misma era. No obstante, según 


Yardi, Jacobi no aporta razón alguna que justifique su tesis. 


23 Vid. este súutra en $ 5.5, pág. 376. 
24 Vid. este sútra en $ 5.3, pág. 255. 
25 Vid este sutra en $ 5.5, pág. 424. 
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2.3.2. Criterios externos 


Este tipo de criterios serían aquellos que acuden a fuentes externas en las 
que se citan bien diversos sutras de los Yogasutras bien a su autor Patañjali. Si 
dichas fuentes externas se encuentran bien datadas, sirven al menos para establecer 
unos límites cronológicos relativos pues siempre se podrá afirmar que un autor es 
posterior a otro dado que hace referencia a él. Estas cronologías pueden permitir 
al menos fijar unos límites superiores o inferiores entre los cuales habría vivido el 
Patañjali yogui o se habrían escrito los Yogasutras. 

En primer lugar se pueden analizar diversas fuentes budistas relacionadas con 
este asunto. Aunque en los Yogasutras aparecen muchas citas y controversias con 
el pensamiento budista, lo cual lleva a pensar que su autor sí estuvo familiarizado 
con dicha escuela, no parece que conociese el planteamiento de Nagarjuna (ca. 
150-250 d.C.) 2% y su doctrina $unyavada o del vacío. 

Siguiendo en este punto a Woods (Woods trad. 1998, págs. XVIT-XIX) y Yardi 
(Yardi 1979, pág. 263) dichos autores señalan que en las traducciones chinas 
realizadas en el 472 de la era cristiana de la obra de Nagarjuna (ca. 150-250 d.C.) 
titulada Upayakausalyardayasastra se enumeran ocho escuelas filosóficas y lógicas 
de la India antigua entre las que aparece la del Yoga. Igualmente, en la traducción 
china de la obra del mismo autor titulada Dasabhumivibhasasastra también se 
cita al Yoga. Este hecho indica que al menos en el 200 d.C ya existía una escuela 
filosófica denominada “Yoga” sólidamente constituida. 

Del mismo modo señalan los autores citados que en la obra de Aryadeva (ca. 
s. TIT d.C.), discípulo de Nagarjuna (ca. 150-250 d.C.), titulada Catuhgataka se 
mencionan los cuatro rasgos que definen la ignorancia (avidya) en los mismos 
términos que aparecen definidos en el sutra 5 del Libro Segundo de los Yogasutras 
27 como cuatro falsas impresiones. Pero todo ello no implica que el Patañjali yogui 
ya existiese en dicha fecha pues dicha escuela de Yoga citada por Nagarjuna (ca. 
150-250 d.C.) podría tener como principales maestros a Jaigisavya o Pañcasikha 
que aparecen citados en el Yogabhasya?B sobre todo teniendo en cuenta que 
Patanjali no aparece nombrado nunca por Nagarjuna expresamente. 

Lo que parece concluirse de lo anterior es que los Yogasutras fueron escritos, 
al menos, antes que Nagarjuna, es decir, antes del año 200 de la era cristiana 
aproximadamente lo cual marcaría un límite superior. 

Otras fuentes importantes son las jainistas. También en cuanto a estas fuentes, 

26Para ampliar sobre el pensamiento de Nagarjuna cfr. (Arnau Navarro 2005). 


27Se puede ver este sutra en $ 5.4, pág. 276. 
28 Woods trad. 1998, pág. 198. 
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Yardi y Woods op. cit. indican que en la obra titulada Tattvarthadhigamasutra 
29 escrito por Umasvati, un importante autor jainista del cual se piensa que vivió 
alrededor del siglo II antes de la era cristiana recoge muchas citas de los Yogasutras. 
Hiralal Rasikdas Kapadia (Kapadia 2003, Vol.IT:28-30) ha puesto de manifiesto 
todas las similitudes entre ambas obras resumidas por Yardi (Yardi 1979, 263, 
nota 16). Kapadia analiza estas coincidencias separadamente estudiando: 1).- 
coincidencias del Libro Primero de los Yogasutras: siete; 2).- coincidencias del 
Libro Segundo de los Yogasutras: siete; 3).- coincidencias del Libro Tercero de los 
Yogasutras: una; 4).- coincidencias del Libro Cuarto de los Yogasutras: ninguna. 

Umasvati, en su obra citada, también hace referencia (Umasvati 1903-05, 
pág. 149) en el Libro VII titulado “Los cinco votos” al código ético (sutra 7.1) 
los cuales coinciden con las obligaciones de no hacer denominados yama y que 
aparecen en el Libro Segundo de los Yogasutras en el (sutra 30. Yardi señala (Yardi 
1979, págs. 263-264) que aunque la secta jainista Digambara no acepte esta obra 
como perteneciente a Umasvati y en la misma no aparezca ninguna referencia a la 
división entre los dos principales grupos jainistas, el Digambara y el Svetambara, 
ello puede deberse a que dicha obra debió ser escrita con anterioridad a dicha 
escisión jainista. Todo lo anterior, y dado que Umasvati pudo haber vivido sobre 
el s. Il a.C., podría marcar un límite inferior en la datación de la redacción de los 
Yogasutras que estaría alrededor del año 200 antes de la era cristiana. 

Otras fuentes importantes las forman los textos básicos de los otros sistemas 
ortodoxos de la filosofía india clásica y el estudio de las referencias cruzadas que 
existen entre ellos mencionándose unos a otros. 

En los Nyayasutras atribuidos a Gautama, también conocido como Aksapada 
y Dirghatapas (Bernard 1996, pág. 20), escrito alrededor del siglo II antes de la 
era cristiana, se indica que el verdadero conocimiento se adquiere por medio del 
samádhi tal y como se recoge en el sutra 38 del segundo capítulo del Libro IV 
que dice 3%: “Mediante la práctica intensa de los diferentes samadhis (se adquiere 
el conocimiento verdadero)”. Igualmente, en el sutra 42 del segundo capítulo del 
Libro IV de los Nyayasutras se dice: “La instrucción de la práctica del yoga (la 
adquirimos) en los bosques, en las cuevas, en las orillas de los ríos” 31, Por último, 

29En la bibliografía de Potter (Potter 1970, pág. 115) esta obra aparece con el título 
Tattvartha(adhigama)sutra en la referencia 58. En la edición electrónica de esta obra, en la 
url: http://faculty.washington.edu/kpotter/ckeyt/txt2.htm aparecen reseñadas las obras de 
Umasvati y sus ediciones con la referencia 196B. 

30Todos los textos de los Nyayautras se han tomado de la obra de Mohan Agrawal 
(Agrawal 2001, pág. 69) si bien la traducción de los mismos es del autor de este trabajo. Lit. 


samadhivisesabhyasat (NyS 4,2.38) op. cit. 
31Lit. aranyaguhapulinadisu yogabhyasopadesah (NyS 4,2.42). Fuente: (Agrawal 2001, pág. 69). 
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en el sutra 46 del segundo capítulo del Libro IV de la misma obra se dice: “Ese 
objetivo llega mediante la meditación en el Supremo espíritu y los yogas (que 


enseñan) la propia corrección en las prohibiciones (yama), en las obligaciones 


(niyama) y en la práctica” 32, 


Como se puede apreciar, en los Nyayasutras de Gautama se alude 
explícitamente a ese estado mental denominado samadhi específico del Yoga, a 
los códigos morales recogidos en el Libro Segundo de los Yogasutras llamados 


yama y niyama así como a las enseñanzas de la meditación personal que enseñan 
los yogas %. 

También en los Vaisesikasutras de Kanada aparecen referencias al Yoga. En el 
sutra 17 del capítulo segundo del Libro V se dice %*: “Ese yoga (es) la no existencia 
de sufrimiento o felicidad del cuerpo cuya mente se encuentra firme en el atman” 

Igualmente, en el sutra 9 del capítulo segundo del Libro VI de los 
Vaisesikasutras se alude a las prohibiciones (yama), que también aparecen en los 
Yogasutras, cuando se dice %*: “La iluminación no se experimenta por la realización 
de buenas ofrendas sino por el seguimiento de las obligaciones de no hacer (yama)” 


Por otro lado, en el sutra 3 del capítulo primero del Libro II de los Brahmasutras 


”» 36 


de Badarayana se dice: “Mediante esto el yoga (es) contestado intentando 


32Lit. tadartham yama-niyama-abhyatmat masamskáro yogác ca adhyatma vidhyupayaih (NyS 
4,2.46) Fuente: (Agrawal 2001, pág. 69). 

33Es importante resaltar que en el texto sánscrito se habla de yogas, en plural, y no de yoga, 
en singular, como recoge la traducción de Mohan Agrawal (Agrawal 2001, págs. 69-70) dado que 
la palabra que aparece en el sutra 46 citado es yogah el cual es el nom. plural. 

34Lit. atmasthe manasi sasartrasya sukhaduhkhabhavah sa yogah (KVs 5,2.17). Este texto se 
ha obtenido de la versión de los Vaisesikasutras incorporada por Nozawa Masanobu en Gretil sin 
que se indique en dicho repositorio la fuente escrita a partir de la cual se ha digitalizado. Este 
texto difiere tanto en cuanto al contenido como a la numeración de los sutras dada por Mohan 
Agrawal (Agrawal 2001, pág. 115) en el que este mismo sutra aparece con el número 16 y con 
el texto siguiente: tadanarambha atmasthe manasi sasartrasya duhkhabhavah sa yogah. Aunque 
no se han cotejado otras ediciones de los Vaisesikasutras parece que el número del sutra 17 
coincide con la referencia dada por Yardi por lo que se deduce que el texto de Nozawa Masanobu 
es el correcto. Nuevamente aparece el problema textual de los sutras de los distintos sistemas 
filosóficos indios. 

35Lit. ayatasya Sucibhojanad abhyudayo na vidyate yamabhavat (KVs 6,2.9). Este texto se ha 
tomado del repositorio de Gretil . Nuevamente aparecen en este sutra los mismos problemas 
textuales ya mencionados pues en las versiones de Nozawa Masanobu y de M. Tokunaga 
disponibles en la ur1 mencionada coinciden tal y como se recoge aquí. No obstante, tanto en la 
edición de Mohan Agrawal (Agrawal 2001, pág. 120) como en la de Sinha (Sinha 1923, pág. 188) 
aparece este aforismo unido con el siguiente alterando la numeración; en estas dos últimas 
ediciones aparece del siguiente modo: ayatasya $ucibhojanadabhyudayo na vidyate niyamabhavat 


vidyate va'rthantaratvad yamasya (KVs 6,2.8). 
36Lit. etena yoga.h pratyukta.h (BBs 2,1.3). Fuente: (Agrawal 2001, pág. 674). 
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Badarayana refutar las posturas defendidas por el Yoga. Dentro de la tradición 
Vedanta, también aparece una mención a los Yogasutras en la obra de Gaudapada 
en su comentario sobre el Samkhyakarika en la que hace una referencia expresa al 
Libro Il, sutras 30 y 32 de los Yogasutras atribuyendo expresamente a Patanjali 
su autoría. 

Otras referencias bien al Yoga o a Patañijali son recogidas por Yardi (Yardi 1979, 
pág. 263) al señalar que Katyayana (ca. s. III a.C.), en su Vartika sobre la obra de 
Panini titulada Ganapatha cita a un Patañjali si bien esto no es concluyente para 
identificarlo como el autor de los Yogasutras. Igualmente, Woods (Woods trad. 
1998, pág. XIX) recoge la referencia a Patañjali en la obra titulada Mahavañsa, 
cuyo autor fue Mahanama y que fue escrito alrededor del año 400 d.C., si bien 
el profesor Geiger cuestiona que esa parte del Mahavansa pertenezca realmente a 
dicha obra planteando que ha podido ser un añadido posterior. 

Otra cita recogida por Woods (Woods trad. 1998, pág. XIX) es la referencia 
expresa al sutra 33 del Libro 1 de los Yogasutras que aparece en la obra titulada 
Cisupalavadha escrita por Magha el cual fue ministro del rey Varmalata. Según el 
profesor Jacobi, Magha habría vivido hacia la mitad del siglo VI de nuestra era 
pero el profesor Keilhorn considera que vivió en la segunda mitad del siglo VIT. 

De todo lo anterior los distintos estudiosos sacan conclusiones distintas y 
ninguna definitiva. Por ejemplo, Yardi (Yardi 1979, pág. 264) considera que 
Patañjali tuvo que vivir antes que Badarayana (ca. 50 d.C), Gaudapada (ca. 600 
d.C.) y Nagarjuna (ca. s. 1 d.C.) 97, lo cual marcaría un límite superior fijado 
en el siglo segundo de la era cristiana. Sin embargo, Woods (Woods trad. 1998, 
pág. XIX) considera que los Yogasutras tuvieron que ser escritos entre los siglos TV 
y V de nuestra era. Por otro lado, Rukmani (Rukmani trad. 1981, pág. 3) indica 
que la fecha en que pudieron ser escritos los Yogasutras oscila entre el siglo II a.C. 
y el siglo primero d.C. 

Por parte del autor de este trabajo se considera que los Yogasutras tuvieron 
que ser codificados en la misma época que los restantes tratados de los sistemas 
filosóficos ortodoxos pues es en dicha fecha cuando emergieron y se compilaron 
los textos básicos de dichos sistemas sin que haya razón alguna para pensar 
que precisamente el del Yoga lo haya sido con fecha posterior. En este sentido, 
Radhakrishnan (Radhakrishnan 1989, pág. 58) considera que, dentro de los 
distintos periodos de la filosofía india, el que él denomina “periodo sutra”, puede 
ser datado aproximadamente desde el principio de la era cristiana hasta el siglo 


37Existe una gran controversia sobre la fecha en la cual pudo vivir Nagarjuna. A tal efecto se 
puede consultar (Radhakrishnan 1989, 643 nota a pie de pág.). 


2.4. FUENTES 31 


segundo. En esta época los tratados sistemáticos de las diferentes escuelas son 
elaborados y los diferentes sistemas toman la forma básica que se ha conservado 
hasta la actualidad. 

Lo que nadie puede discutir es que los Yogasutras pertenecen al género sutra, 
que constituyen el texto básico de un sistema filosófico en pie de igualdad de los 
otros restantes denominados “ortodoxos” (astika), que el contexto en el que se 
codifica es el mismo que el de los otros sistemas, que todos los textos básicos de 
dichas escuelas son atribuidos a un autor de gran prestigio y autoridad, que dicho 
periodo se puede datar a partir del comienzo de la era cristiana alrededor de sus 
dos primeros siglos. 

En base a lo anterior y a las consideraciones de los autores presentados 
anteriormente se considera que la obra, como tal, tuvo que haber sido codificada 
entre el comienzo de la era cristiana y el siglo segundo de dicha era si bien dicha 
codificación pudo haber sido realizada en base a materiales o textos de diferente 
procedencia y por distintas manos aunque, en su etapa final, fuese atribuido a 
Patañjali para dotarlo de prestigio y situar al yoga ahora como un sistema de 


pensamiento ortodoxo en pie de igualdad a los otros de la India clásica. 


2.4. Fuentes 


2.4.1. Introducción 


Woods (Woods trad. 1998, pág. XI) señala que, en general, los textos de 
las obras básicas de cada sistema filosófico de la India (dar$ana), quizás con 
la excepción del Vaisesika, se encuentran bien conservados con abundantes y 
excelentes ediciones impresas. 

Pero uno de los principales problemas a la hora de comparar el texto de las 
ediciones de los Yogasutras radica en que aparecen divergencias importantes entre 
ellas. Dichas diferencias serán analizadas en detalle posteriormente por lo que 
el primer paso consistirá en mostrar las distintas fuentes que ha empleado cada 
autor a la hora de presentar un texto de los Yogasutras. El problema se acentúa 
cuando se aprecia que la mayor parte de los autores de ediciones impresas omiten 
absolutamente el origen de sus fuentes por lo que se hace imposible saber la causa 
de las divergencias que se aprecian al contrastar las distintas ediciones. Estas 
diferencias llegan al máximo cuando el número de sutras en los libros tercero y 


cuarto varía de una edición a otra. 
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2.4.2. Manuscritos 


Woods (Woods trad. 1998, pág. XI) indica en su obra que los manuscritos de 
los Yogasutras se dividen en dos grupos: 1.- los manuscritos del norte, y 2.- los 
manuscritos del sur 9%, 

A la hora de emplear las distintas versiones de los Yogasutras disponibles, 
únicamente Woods (Woods trad. 1998, pág. XI) indica que haya manejado 
manuscritos a la hora de elaborar su traducción manifestando que ha utilizado 
los siguientes sin dar más datos sobre dichas fuentes que las mencionadas a 


continuación: 


1. Biblioteca del Templo de Raghunath.- Indica que ha consultado dos de los 
más antiguos manuscritos los cuales aparecen reseñados en el catálogo de 
Stein (Stein 1984) con los números 4375 y 4388 estando datado el primero 
de ellos en 1666. 


2. Biblioteca del Maharaja of Bikaner.- Manuscrito reseñado con el número 569 
del Catalogue of the Sanskrit Manuscripts of His Highness the Maharaja of 
Bikaner (Mitra 1880) publicado por Rajendralala Mitra en 1880, Calcutta. 


3. Manuscrito enviado por Gangadhara Shastri a Woods.- 


4. Un viejo manuscrito Sharada.- Enviado por Mukundaram Shastri de 


Shrinagar. 


En el presente trabajo se ha consultado el siguiente manuscrito accesible a 


través de Internet: 


= Manuscrito del University College of London (Ms. Yogasutras) situado 
dentro de la Wellcome Library for the History and Understanding of Medicine 
con la signatura MS Indic alpha 997. Se encuentra formado por ocho 
folios sin conocer datos sobre su fecha. En lo sucesivo este manuscrito se 


designará como Ms-UCL. Este manuscrito contiene únicamente el texto de 


38Según Maas (Maas 2006, pág. 165) el grupo denominado "grupo del norte” comprende casi 
todas las ediciones impresas de los Yogasutras así como todos los manuscritos del norte y centro 
de la India escritos en Devanagar, Srada, Bengalí antiguo y Maithilr. El grupo del sur comprende 
los transmitidos en alfabeto Telugu-Kannada, Grantha y Malayalam. Este autor señala que los 
manuscritos del sur, debido a grandes contaminaciones por la influencia del grupo del norte han 
sido relegados por lo que el grupo del norte habría obtenido el estatus de recensión normativa y 


son considerados como la “Vulgata” en la transmisión textual. 
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los Yogasutras y presenta diversas peculiaridades siendo la principal la de 


dejar un espacio en blanco relativo al sutra número 20 del Libro tercero %. 


Si bien este ha sido el manuscrito que se ha estudiado y cotejado para la 
elaboración de este trabajo, se desea dejar constancia de la localización de otros 
similares de los Yogasutras para facilitar la tarea de cualquier investigador que 
desee buscarlos y trabajar con ellos en el futuro. Algunos de los manuscritos 
localizados en diferentes catálogos han sido los siguientes *: 


Catálogo de Manuscritos en el Maharajza 


Manasimha Pustaka Prakasa. Parte 2 


En este catálogo (Kaluram Vyas 1981-<1986>) *!, en su páginas 192—194, 


aparecen reseñados los siguientes manuscritos de los Yogasutras: 


Manuscritos en Maharaja Manasimha Pustaka Prakasa (Jodhpur) 


N2 Título Autor Alfabeto Tamaño Estado Fecha 
1683 1948 Yogasutra Patañjali  P D;Sk. 11x26 10;8;22 Bueno s.XIX 
1684 1949 Yogasutra Patañjali  P D;Sk. 13,7x27,7 Bueno s.XIX 
8;9;26 
1685 1950 Yogasutra Patañjali  P D;Sk. 11,5x24 10;8;26 Bueno s.XIX 
1686 1951 Yogasutra Patañjali  P D;Sk. 12,3x26,6 Bueno s.XIX 
6;11;30 
1687 1952 Yogasutra Patañjali  P D;Sk. 15,5x32 Bueno s.XIX 
Bhasya con el 115;13;45 
Vyakhya 
1688 1953 Yogasutra Bhoja P D;Sk. 16x37 45;10;53 Bueno s.X VIII 
Vyakhya 
Rajamartanda 
SIGUE —> 


39Se puede consultar en la url: <http://indology.info/links/img/patanjali-yogasutra. 
shtml1>. El hecho de contener únicamente el texto de los Yogasutras se considera de gran interés 
precisamente porque una de las principales fuentes de errores textuales procede precisamente de 
no poder distinguir con claridad entre el texto de los Yogasutras y el de los comentarios que al 
mismo se acompañan. 

40A partir de este momento, el símbolo "Y hace referencia a un enlace de la versión en pdf 
de este trabajo a la página del WorldCat en la que aparece la ficha bibliográfica de la obra que 
se mencione. Igualmente, en dicha versión digital, cada signatura de una obra lleva su enlace 


correspondiente a la ficha de ese libro en alguna biblioteca donde se puede localizar un ejemplar. 
1lEste catálogo tiene la referencia Bodleian Library bookstack 8/C/38 del catálogo de la 


Bodleian Library. 
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N2 Título 

1689 1954  Yogasutra 
Vyakhya 
Rajamartanda 

1690 1955  Yogasutra 
Vyakhya 
Rajamartanda 

1691 1956  Yogasutrartha 
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Autor 

Bhoja P 
Bhoja P 
Descon. P. 


Alfabeto 
D;Sk. 


D;Sk. 


D;Skg H 


Tamaño Estado Fecha 
16x31,5 Bueno s.X VIII 
43;13;44 

14x25,3 Bueno s.X VIII 
69(364-33); 

10;28 

12,5x25 87,33 Bueno s.XIX 


Cuadro 2.3: Manuscritos en Maharaja Manasimha Pustaka Prakasa (Jodhpur) 


Catálogo descriptivo de manuscritos sánscritos de 


Filosofía India en el Indian Museum Collection 


En este catálogo (Asesh Ranjan Misra 2001) Y, en su páginas 20—47, aparecen 


reseñados los siguientes manuscritos de los Yogasutras: 


Manuscritos en el Indian Museum Collection 


N2 Título 

24 Patañjalabhasya 
vyakhya 

25 Patañjalabhasya 
vyakhya 

26 Patañjalabhasya 
vyakhya 

27 Patañjalabhasya 


varttikam 


28 Patañjalabhasya 
varttikam 


29 Patañjalabhasya 


varttikam 
30 Patañjala 
Yogakathanam 
31 Rajamartanda 


32 Rajamartanda 


Autor 
V. Mira 


V. Miéra 


V. Miéra 


V. Bhiksu 


V. Bhiksu 


V. Bhiksu 


desconocido 


Bhoja 
Bhoja 


Alfabeto Folios 


D;S 


D;S 


D;S 


D;S 


D;S 


D;S 


D;S 


D;S 
D;S 


K. 


K. 


K. 


K. 


K. 


K. 


Estado Fecha 
2-122 Bueno sin datos 
88-209 Bueno sin datos 
2-15, 19-63 Bueno sin datos 
- Bueno 1702 
1-50 Bueno 1934 
26-39 Bueno sin datos 
2-4 Bueno 1917 
1-69 Viejo sin datos 
1-42 Bueno 1881 


Cuadro 2.4: Manuscritos en el Indian Museum Collection 


“Este catálogo tiene la referencia Indian Institute Library Main Libr del catálogo de la 
Bodleian Library con la referencia 306285229. 
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Catálogo de manuscritos en el 


Vrindaban Research Institute 


En este catálogo (V B Gosvami R D Gupta 1976-<1991>) Y, en su páginas 


142-143 y 175—177, aparecen reseñados los siguientes manuscritos de los 


Yogasutras: 
Manuscritos en el Vrindaban Research Institute 
N2 Título Autor Alfabeto Tamaño Estado 
60 696  Patañjalavivrtti Bhavaganesa D;Sk. 24,5x10,5 Bueno 
Bhatta 
75 864  Patañjalasutra Patañjali D;Sk. 35,8x18,6 Bueno 
77 873  Patañjalayogasastra Patañjali D;Sk. 36x18,4 Bueno 


Cuadro 2.5: Manuscritos en el Vrindaban Research Institute 


Catálogo de manuscritos en sánscrito y en 


prácrito en la biblioteca del Indian Office 


En este catálogo (Keith 1835)*%, en su páginas 542-544, aparecen reseñados 


los siguientes manuscritos: 


Manuscritos en el Indian Office 
N2 Contenido Alfabeto Fecha 


5763 YS solo deva. s. XIX 
5763 A  YS+YBb. telegu 1832-33 
5764 YS+YBb+Vya.+Var. deva. s.XIX 


Cuadro 2.6: Manuscritos en el Indian Office 


4Este catálogo tiene la referencia Bodleian Library bookstack 8 D 34 del catálogo de la 


Bodleian Library. 
14%4En la columna “Alfabeto” aparece la abreviatura deva. para indicar que el manuscrito 


referenciado está escrito en devanagart. Se emplea esa abreviatura y no la de D que aparece 
en los anteriores catálogos para seguir estrictamente tal y como lo indican dichos catálogos de 
manuscritos. Esta obra tiene la referencia Bodleian Library bookstack 9 A 56 de la Bodleian 
Library. El enlace a la ficha bibliográfica no coincide exactamente con el título de esta obra si 


bien los datos mencionados se tomaron en su momento directamente de dicha biblioteca. 
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Catálogo de manuscritos Indios en los 


Estados Unidos y Canadá 


45 


En este catálogo (Poleman 1938) *%, en su páginas 181—182, aparecen 


reseñados los siguientes manuscritos de los Yogasutras: 


Manuscritos en los Estados Unidos y Canadá 


N2 Título Autor Folios Ubicación 

3586  Yogasutra Patañjali 7 Harvard University Library 
239 

3587  Yogasutra Patañjali 46 University of Pennsylvania 
Library 249 

3588  Yogasutra Patañjali 13-64 University of Pennsylvania 
Library 1926 

3589  Tattvavaisarads V. Misra 57 University of Pennsylvania 
Library 1923 

3590  Tattvavaisarads V. Misra 1-23 University of Pennsylvania 
Library 1924 

3591 — Tattvavaisarads V. Misra 18 University of Pennsylvania 
Library 1930 

3592  Rajamartanda Bhoja 38 Harvard University Library 
157 

3593  Rajamartanda Bhoja 49 University of Pennsylvania 
Library 1917 

3594  Yogabhasya Vyasa 48 Harvard University Library 
1563 

3595  Yogabhasya Vyasa 28-29 University of Pennsylvania 
Library 1936 

3596  Ajapagayatri Samkara * 4 Harvard University Library 
1276 

Cuadro 2.7: Manuscritos en los Estados Unidos y Canadá Rajamartanda 


Este catálogo tiene la referencia Bodleian Library bookstack 8 D 17 de la Bodleian 


Library. 
16 Este manuscrito se recoge dentro de los manuscritos del yoga aunque no parece que sea el 


comentario de Samkara estudiado por Rukmani (Rukmani trad. 2001a). 
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x| Catálogo de manuscritos sánscritos de Biúhler |x 


En este catálogo *” (Biihler 1871-1873), en su páginas 2-—5, aparecen reseñados 


los siguientes manuscritos: 


Manuscritos de Biihler 


N2 Título Autor Hojas Fecha 

9 Yogatatvam Desconocido 3 1770 

17 Yogasutram Patañjali 6 no indicada 
20 Bhasyam Bhoja 59 1859 


Cuadro 2.8: Manuscritos de Búhler 


Además de todo lo anterior y si se desea realizar una investigación más 
exhaustiva sobre manuscritos relacionados con el Yoga se puede consultar la 
obra de M.L. Gharote y V.A. Bedekar (1989), Descriptive Catalogue of Yoga 
Manuscripts. India: Lonavla (Bedekar 1989); de esta obra existe una segunda 
edición actualizada en 2005. 

No se puede terminar este apartado sin hacer referencia al monumental trabajo 
que está llevando a cabo Philipp Mass (Maas 2006) con el objetivo de elaborar una 
edición crítica de los Yogasutras. En esta obra, de la que hasta la fecha únicamente 
se ha publicado el primer Libro, el Samadhipada, se mencionan en las páginas 
XXXIX-LXXIV los distintos catálogos de manuscritos en los que se ha basado para 
llevar a cabo su edición. Con el fin de que pueda ser de utilidad a cualquier otro 
investigador en este área se reseña a continuación la relación de dichos catálogos 


de manuscritos empleados por Mass (op. cit.): 


= Manuscritos en la Central Library del Oriental Institute de Badora 
(Vadodara, India).- En el catálogo titulado An alphabetical list of 
manuscripts in the Oriental Institute, Vadodara (Nambiyar 1942) * 
aparecen reseñados varios manuscritos sobre los Yogasutras. 
4Este catálogo tiene la referencia Bodleian Library bookstack 8/B/21 del catálogo del Bodleian 
Library perteneciente a la Bodleian Library. 
148Para consultar con detalle otras ediciones se puede acudir al WorldCat con la entrada: An 


alphabetical list of manuscripts in the Oriental Institute, Baroda. Este catálogo se puede encontar 


en la Bodleian Library con la referencia Oriental Institute Library Main Libr 508 Gae/97 . 
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= Nepal-German Manuscript Preservation Project.- Manuscritos microfilmados 


dentro de dicho proyecto (The Nepalese-German Manuscript Cataloguing 
Project) *. 


= Manuscritos del Centro de Pondichery de la École Francaise d'Extreme- 


Oriente, Pondicherry.- Manuscritos existentes en este centro de Pondicherry 
(Ecole Frangaise d'Extréme Orient) *. 


= Tanjore Maharaja Serfojis Sarasvati Mahal Library, Thanjavur.- Sobre 
los distintos manuscritos que se hallan en la Tanjore Maharaja Serfoji's 
Sarasvati Mahal Library, Tanjore existen varias obras describiéndolos las 
cuales se recogen en la bibliografía si bien el catálogo que se cita a 
continuación es el más importante y el que contiene los manuscritos 
referidos específicamente a los Yogasutras (Palamada Pichumani 1928-1934, 
pág. 4900) **. 


= Manuscritos de la biblioteca de la Sociedad Teosófica de Adyar (Chennai).- 
Dentro de la colección The Adyar Library series aparecen publicados diversos 


catálogos de manuscritos principalmente el titulado Adyar Library, Chennai 
(Aithal 1972, pág. 8) ? . 


= Jaykar Library, University of Poona, Pune.- En el catálogo de manuscritos 


existentes en la biblioteca de Jaykar (Mahajan 1986), Maas (Maas 2006, 


págs. LIX-LX) indica haber consultado un manuscrito de los Yogasutras *3. 


= Oriental Research Institute, Thiruvananthapuram (Trivandrum).- En el 


catálogo de manuscritos de la citada institución, Maas (Maas 2006, págs. LX— 


49%La página web de este proyecto se puede consultar en la url: <http://www.uni-hamburg . 
de/ngmcp/index_e.html>. 

50La página web de dicha Institución se puede consultar en la url: <http://www.efeo.fr/> 
teniendo acceso a dos catálogos electrónicos (BULAC y SUDOC). 

5lEsta obra se puede consultar en la Bodleian Library de Oxford con la referencia bookstack 
82 C 19. Existe otro catálogo con manuscritos (Burnell 1880) en la misma institución que se 
encuentra en la Bodleian Library con la signatura Bodleian Library bookstack 8 F 31; otra 
referencia a esta obra se puede encontrar en el WorldCat con la entrada: A classified index to the 
Sanskrit mss. in the palace at Tanjore. 

52E] volumen 8 de esta obra (que hace el número 100 de la The Adyar Library Series) se refiere 
explícitamente a los manuscritos de los sistemas Samkhya, Yoga, Vaisesika y Nyaya encontrando 
una referencia en el WorlCat con la entrada: Descriptive catalogue of Sanskrit manuscripts in 
the Adyar Library. 

53 Una referencia bibliográfica de esta obra se puede consultar en el WorldCat con la entrada: 
Descriptive catalogue of manuscripts available in the Jayakar Library, University of Poona. 
Igualmente se puede localizar este catálogo en la Bodleian Library con la referencia Bodleian 
Library bookstack 8 D 66. 
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LXIT) recoge una consulta de dos manuscritos (Bhaskaran 1984, pág. 12) en 
Telegu **. 


= Oriental Research Institute, Mysore.- En el catálogo de manuscritos de la 
citada institución, Maas (Maas 2006, págs. LXI-LXVI) recoge una consulta 
de varios manuscritos de la obra atribuida a Patañjali (Marulasiddaiah 1937— 
1984, pág. 256) *. 


Si bien los anteriores catálogos citados por Philipp Mass son la fuente de donde 
ha obtenido los manuscritos para su trabajo, también cita en su bibliografía otros 
que hacen referencia a otros manuscritos sobre los Yogasutras que se indican a 


continuación: 


= Catálogo de la Biblioteca de Bombay (Velankar 1926-30) *..- 
= Manuscritos del Deccan College (Bhandarkar 1888) *”.- 


= Catálogo de libros sánscritos, pali y prácritos en el British Museum (Bendall 
1893) *8.- 


= Suplementos al catálogo anterior (Barnett 1908) (Barnett 1928) %.- 


54Una referencia bibliográfica a esta obra se puede consultar en el Worldcat con la entrada: 
Alphabetical index of Sanskrit manuscripts in the Oriental Research Institute and Manuscripts 
Library, Trivandrum. Igualmente dicho catálogo se encuentra en la Bodleian Library con la 
referencia Bodleian Library bookstack Sansk. ser. B 1/92. 

55 Una referencia bibliográfica a esta obra se puede consultar en el Worldcat con la entrada: A 
descriptive catalogue of the Sanskrit manuscripts in the Government Oriental Library, Mysore. 
Igualmente dicho catálogo se encuentra en la Bodleian Library con la referencia Bodleian 
Library bookstack 8 A 11. 

56 Esta obra se puede encontrar en la Bodleian Library con la referencia bookstack 8 E 43 (v.2). 
Igualmente se pueden consultar diversas ediciones de esta obra en el WorldCat con la entrada: A 
descriptive Catalogue of Sanskrta and Prakrta manuscripts in the Library of the Bombay Branch 
of the Royal Asiatic Society 2. 

57Esta obra se puede encontrar en la Bodleian Library con la referencia Bodleian Library 
bookstack 8 B 1. Igualmente se pueden consultar diversas ediciones de esta obra en el WorldCat 
con la entrada: A catalogue of the collections of manuscripts deposited in the Deccan College. 

58 Esta obra se puede encontrar en la Bodleian Library con la referencia 9 B 23. Igualmente 
se pueden consultar diversas ediciones de esta obra en el Worldcat con la entrada: Catalogue of 
Sanskrit, Pali, and Prakrit books in the British Museum. 

5%Estas obras se pueden encontrar en la Bodleian Library con la referencia Bodleian Library 
bookstack 9 B 24 y en Bodleian Library bookstack 9 B 25 . Igualmente se pueden consultar 
diversas ediciones de estas obras en el Worldcat con la entrada: A supplementary catalogue of 
Sanskrit, Pali, and Prakrit books in the library of the British Museum: acquired during the years 
1892-1906. 
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= Textos indios en bibliotecas norteamericanas (Emenau 1935) %.- 


= Catálogos del Indian Office (Prana Natha 1938-1957) %!.- 


2.4.3. Primeras traducciones y ediciones impresas de los 
Yogasutras 


Traducciones al árabe 


A la hora de rastrear la transmisión de los Yogasutras hacia occidente la primera 
referencia a dicho texto aparece en dos obras de Abu Raihan Muhammad ibn 
Ahmad, conocido comúnmente como al-Birun: (973 — ca. 1050) tituladas: a) Risala 
fi fihrist kutub al-Razi (en adelante Risala) y b) Kitab fi Tahqig ma lil Hind min 
Maqala Maqbola fil 'Aql ao Mardhula popularmente conocido como Kitabu Hind 
o simplemente como La India de al-Barunas. 

La obra denominada Risala tuvo como objetivo la elaboración de una relación 
bibliográfica (fihrist) de los libros que poseyó Muhammad ibn Zakariya” al-Raz1 
(854-932) , uno de los más grandes maestros de la medicina y alquimia persa 
62 ALBirun1 hará referencia en esta obra no sólo a los textos que pertenecieron 
a al-Raz1 sino que hará alusión a sus propias obras entre las que menciona una 
traducción del trabajo atribuido a Patanjali. 

Respecto al Risala, siguiendo el trabajo del Profesor Deuraseh (Deuraseh 2008) 
63 fue publicado por primera vez en Europa por Eduard Sachau (1845-1930) %* 
(Sachau 1876-78) en Leipzig en 1876-8 con el título Chronologie orientalischer 


60Estas obras se pueden encontrar en la Bodleian Library con la referencia Bodleian Library 
bookstack 8 D 7 . Igualmente se pueden consultar diversas ediciones de estas obras en el 
Worldcat con la entrada: A union list of printed Indic texts and translations in American 
libraries. 

61E] catálogo de manuscritos sobre Yoga en esta institución se puede consultar en la Bodleian 
Library con la referencia Bodleian Library bookstack 9 A 19. Igualmente se puede consultar otra 
referencia de esta misma obra en el Worldcat con la entrada: Catalogue of the Library of the 
India Office. 

62Según M. Aminrazavi (Aminrazavi 2008, pág. 411), al-Razi fue uno de los primeros en 
considerar que las enfermedades se deben a desequilibrios entre los componentes químicos, 
espirituales y psicológicos del individuo así como a causas biológicas. Existe una Tesis doctoral 
sobre la vida, pensamiento y obra de al-Raz1 defendida en la Universidad Complutense de Madrid 
por Santiago Escobar Gómez bajo la dirección del Dr. Rafael Ramón Guerrero (Gómez 1995). 

63Este artículo se puede acceder a través de la url: <http://ww.ebooklibs.com/ 
terjemahan_hay_bin_yaqzan.html>. 

64Sachau nació en Neumunster el 20 de Julio de 1845 trabajando como profesor de lenguas 
semíticas en la Universidad de Viena y posteriormente como profesor de lenguas orientales en la 
Universidad de Berlín. 
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Vólker von Albérúni reimpreso en Leipzig en 1923 si bien no comprendía la 
obra completa sino sólo sus partes principales. Posteriormente, este Risala fue 
traducido totalmente por Paul Kraus (Kraus 1936) publicándose en París en 
1936 con el título Epítre de Beruni, contenant le répertoire des ouvrages de 
Muhammad b. Zakariya ar-Razi %. Del mismo modo, gran parte del mismo 
Risala fue también traducido por el profesor de Física E. Wiedermann (1852- 
1928) en Beitrúge zur Geschichte der Naturwissenschaften (Sitzungsberichte der 
Physikalisch Medizinischen Sozietát in Erlangen, LI-LITD), LX, 1920-1, 66 ss. 
Igualmente, el historiador de la ciencia Julius Ruska (1867-1949) publicó en la 
revista Isis la lista de obras de al-Razi (Ruska 1923, págs. 34-48) basándose en el 
Risala de al-Birun1 traduciendo el mismo al alemán. 

También George Speirs Alexander Ranking (1852-1934) proporcionó una 
relación de las obras de al-Raz1 (Ranking 1913) pero basándose no en el Risala de 
al-Birun: sino a partir de la obra de Ibn Abi Usaybi'ah titulada Uyun al-Anba fu 
Tabagat al-Atibba y la de Ibn Khallikan titulada Wafayat al-A "yan. Para terminar, 
Deuraseh (Deuraseh 2008, pág. 92) suministra en su artículo citado una traducción 
de la relación bibliográfica de al-Raz1 efectuada por al-Birun:. 

En este Risala de al-Birun1, como ya se mencionó anteriormente, el autor no 
se limita a reseñar los libros de al-Raz1 sino que hace mención expresa a las obras 
que él mismo había escrito hasta el año 1036 d.C. Literalmente al-Birun: dice 
(Deuraseh 2008, 82 y 98): 


Ahora concluiría por dar una lista de mis libros que me has pedido. Esto es, los libros 
que yo he escrito hasta el año 427 de la Héjiral 1036 d.C., el año en que yo tenía 65 
años lunares y 63 solares |...] Trabajé sobre temas relativos a ideas doctrinales |...|] 98 
Tarjamah Kitbab Batanjal fo al-Khalas min al-Irtibak (“Traducción de Patañjali sobre la 


Eliminación de la Confusión”) %6, 


La otra gran obra de al-Birun: y la más conocida es precisamente la referida 
como India. Esta obra fue traducida también por Sachau (Sachau 1910) por 
primera vez al inglés en Londres en 1887 y reimpresa en Delhi en 1964 *”; 
igualmente se publicó una edición en árabe en Hyderabad (India) en 1958. 

En la famosa obra de al-Birun:, él mismo dice (Queyamuddin 1995, págs. 1-6) 
y (Sachau 1910, pág. 8): 

- G5Esta obra se puede localizar en la Biblioteca Nacional de París con la referencia 
FRBNF40102878. 

66 Hay que señalar que debido a las dificultades del árabe con la consonante “p” es sustituida 
por la “b” lo que hace que al-Birun: cambien el nombre de “Patañjali” por el de “Batanjal”. 


67 Basándose en esta edición de Sachau, Queyamuddin Ahmad (Queyamuddin 1995) ha editado 
esta obra de forma abreviada con un interesante introducción. 
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Ya he traducido dos libros al árabe, uno sobre los orígenes y una descripción de todos los 
seres creados llamado Sámkhya y otro sobre la emancipación del alma de los grilletes del 
cuerpo llamado Patañjali (Pátañjala?). Estos dos libros contienen la mayor parte de los 
elementos de la creencia de los Hindus pero no todas las reglas individuales derivadas de 
allí. 


El juicio de Sachau sobre el papel desempeñado por al-Birun1 en la transmisión 
al mundo árabe de alguno de los principales textos de la Filosofía india aparece 


claramente reflejado cuando dice (Sachau 1910, págs. 1-8): 


Aunque no hay duda de que la Filosofía india en una u otra de sus principales formas 
había sido comunicada a los árabes ya en el primer período, pareció haber sido algo 
enteramente nuevo cuando Alberuni produjo ante sus compatriotas o compañeros de 
fe el Sámkhya de Kapila y el Libro de Patañjali en buenas traducciones al árabe. Fue 
este trabajo en particular el que le capacitó especialmente para escribir los capítulos 
correspondientes del Indiká. La Filosofía india parece haber fascinado su mente y las 
nobles ideas de la Bhagavad Gita probablemente estuvieron muy próximas al común de 
sus propias convicciones. Quizás fue quien primero introdujo esta gema de la literatura 
sánscrita al mundo de los lectores musulmanes 


Sachau consideró que la obra de Patanjali citada por al-Birun: no eran los 
Yogasutras señalando expresamente (Sachau 1910, págs. 11-264): 


El Patañjali de Alberuni es totalmente diferente de “Los Aforismos de Yoga de Patañjali” 
(con el comentario de Bhoja Rájá y una traducción inglesa de Rajendralálá Mitra, 
Calcutta, 1883) y, hasta donde puedo juzgar, el sistema filosófico del primero difiere 
en muchos puntos esencialmente del de los Sútras. 


Por lo tanto, se aprecia cómo Sachau cuestiona que la traducción de al- 
Birun sea precisamente la de los Yogasutras considerando que pudiera referirse 
a otra obra, bien un comentario u otra diferente, pudiendo corresponderse con 
el comentario de Vyasa o al del rey Bhoja; esta postura de Sachau fue apoyada 
también por Dasgupta (Dasgupta 1930, pág. 64). A pesar de las opiniones de 
Sachau y Dasgupta al respecto, Shlomo Pines y Tuvia Gelblum (Pines y Gelblum 
1966, pág. 302) consideran que Sachau no habría tenido a su disposición el 
manuscrito descubierto por Massignon en la Biblioteca Kóprilii de Estambul en 
1922 lo cual habría sido el origen de su error. Concretamente Massignon dice 
(Massignon 1922, pág. 79) *: 

68A pie de página indica Massignon que dicho manuscrito es el Ms. Kópr. 1589 (Massignon 
1922, pág. 79) se encuentra referencia al margen en la p. 116 y Shlomo Pines-Tuvia Gelblum 
(Pines y Gelblum 1966, pág. 302) señalan que se encuentra a los folios 412a-419a. Actualmente 
existe una edición impresa del catálogo de manuscritos de la Kóprúlú Library de Estambul a 


cuyo catálogo se puede acceder a través de la url: <http://ww.ircica.org/content/irc775. 


aspx>. 
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Ciertamente Biruni tiene algún derecho de hablar sobre Patañjali; él ha traducido 
íntegramente su Yoga-sutra del sánscrito al árabe bajo el título: Kitáab Pátanjal al Hindi 
j'l khilás min al amthál; y él ha reproducido largos pasajes de ese opúsculo del cual existe 
todavía en manuscrito en Constantinopla. 


Por tanto, la conclusión que se extrae de todo lo anterior es que la traducción 
a la que se refiere al-Birun1, tanto en su Risala como en su Indiká, es precisamente 
la de los Yogasutras atribuidos a Patañjali. Este único manuscrito de al-Birun1 
fue publicado por H. Ritter en 1956 (Ritter 1956) con anotaciones críticas dada 
la pobreza del documento original. Es a partir de esta obra de Ritter que Shlomo 
Pines y Tuvia Gelblum llevaron a cabo la tarea de traducirlo al inglés cotejando 
el texto preparado por Ritter con otras fuentes sánscritas. Dicha traducción al 
inglés fue publicada en el Bulletin of the School of Oriental and African Studies, 
University of London, vol. 29, no. 2 (1966), 302-325 (Pines y Gelblum 1966); vol. 
40, no. 3 (1977), 522-549 (Pines y Gelblum 1977); 46, no. 2 (1983), 258-304 (Pines 
y Gelblum 1983) y vol. 52, no. 2 (1989), 265-305 (Pines y Gelblum 1989). 

La conclusión de todo lo anterior permite apuntar la idea de que el mundo 
islámico también fue un importante transmisor no sólo de las técnicas yóguicas en 
un sentido amplio sino incluso del pensamiento del yoga como sistema filosófico, es 
decir, del yoga de Patanjali. El yoga, tanto como sistema como práctica, se habría 
difundido desde la India hacia Occidente a través del mundo musulmán debiendo 
recordar que, en aquellas fechas, abarcaba desde la India hasta la Península Ibérica. 
La recepción de este pensamiento habría tenido especial acogida dentro de la 
mística sufí, lugar donde el yoga, en su vertiente práctica, habría tenido su auge 
adaptándolo a sus propias necesidades. 

El yoga, como sistema filosófico, cabe la posibilidad de que no hubiera tenido 
mayor recepción hacia occidente debido a la preponderancia de la filosofía griega 
en el pensamiento islámico. 

No obstante, en este campo concreto, es interesante llamar la atención sobre la 
gran influencia del pensamiento neoplatónico en los grandes filósofos musulmanes. 
El hecho de que el Samkhya-Yoga sea un pensamiento evolutivo bien pudiera haber 
facilitado la adopción por la filosofía islámica de dichas tendencias neoplatónicas si 
bien no existe o no se ha investigado la constancia documental dentro de la falsafa 
del conocimiento de obras propias del pensamiento indio más allá de lo indicado 
sobre el trabajo de al-Birun:. 

Otra cuestión relacionada con lo anterior es si ha existido algún tipo de 
comunicación entre el Yoga, entendido éste en un sentido amplio, y el mundo 
musulmán a través de su mística. Dado también el papel de gran transmisor que 


tuvo el mundo islámico la pregunta a resolver es si también fueron los grandes 
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difusores del yoga hacia el resto del mundo más allá de la propia India. 

Sobre este aspecto, que comprendería un estudio monográfico al respecto por sí 
solo, simplemente dejar constancia de la existencia de un manuscrito conteniendo 
términos yógicos en la Biblioteca de la Universidad de Dacca reseñado con 
la referencia DU/67 titulado Irshadut-Talebin el cual aparece inventariado con 
el número 288 en el Descriptive Catalogue of The Persian, Urdu and Arabic 
Manuscripts in the Dacca University Library, catálogo editado por M.Siddiq 
Khan, Dacca, 1966 en la página 286 “2 (Habibullah 1966-1968, pág. 286). En 
este catálogo se indica que el autor de este manuscrito fue Shaikh Jalaluddin ben 
Qazi Muhammad Faruqi al Balkhi Thaneswari fallecido el año 1582, el cual, según 
el Khazinatul Asfia I, p. 439-1440, fue discípulo del discípulo de Abdul Quddus 
Gangohi habiendo fallecido éste el año 1538. 

Por tanto, la constatación en la Indiká de la obra atribuida a Patañjali y la 
existencia del manuscrito sufí con técnicas yóguicas citado previamente apunta a la 
existencia de ciertos vínculos entre la mística musulmana, el Yoga como práctica y 
el Yoga como sistema filosófico. Desde el punto de vista de la Filosofía, únicamente, 
como se ha visto, pensadores musulmanes orientales persas como al-Raz1 y al- 
Birun: habrían sido los que se habrían visto más influidos por los aspectos filosóficos 


del pensamiento indio. 


Ediciones impresas en sánscrito 


Como se ha ido viendo, los Yogasutras aparecen documentados en una gran 
pluralidad de manuscritos tanto en sánscrito como incluso en otras lenguas del 
sur de la India. Este texto habría sido traducido al árabe por al-Birun: si bien 
la transmisión del mismo hacia occidente quedaría interrumpida perdiéndose 
cualquier noticia de la obra. El yoga, como práctica, influirá notablemente en la 
mística sufí pero como sistema filosófico quedará relegado al ámbito de la propia 
India. 

Habrá que esperar al siglo XIX para que se preparen las primeras obras 
impresas de los Yogasutras en sánscrito tanto en la India como en occidente 
debiendo suponer que se elaboraron a partir de diversos manuscritos si bien dichas 
ediciones no mencionan sus fuentes. Conviene matizar que cuando aquí se habla 
de “ediciones impresas” se está haciendo referencia a textos de los Yogasutras en 
sánscrito impresas en devanagar: muchas de ellas sin transliterar ni traducir. 

Por tanto, el siguiente paso, después de analizar los manuscritos y las 


6%Este catálogo se puede consultar en la Bodleian Library (Oxford) con la referencia 
(IND)8/B/42. 
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traducciones al árabe, deberá consistir en analizar dichas ediciones impresas. 
En este apartado se recogen dichas publicaciones de los Yogasutras ordenadas 
por orden cronológico de su aparición siguiendo el criterio de reseñar aquellas 
que recogen los Yogasutras en sánscrito, en devanagar:, indicándose si contienen 
únicamente el texto de los Yogasutras o si incorporan además algún comentario 
o subcomentarios al mismo. La localización de dichas impresiones ha sido a veces 
complicada dado que el nombre de los editores aparecen unas veces escritos con 
diacríticos o sin diacríticos, unido en una sola palabra títulos nombre y apellido o 
separados en otras ocasiones, el título de la obra varía de una edición a otra, los 
lugares aparecen unas veces con el nombre de la ciudad tal y como se designan en 
occidente y otras veces con el nombre indio, etc.; incluso la fecha de edición aparece 
en otros calendarios diferentes al gregoriano. Por todo ello cabe la posibilidad que 
varias ediciones recogidas se refieran en realidad a la misma si bien se ha intentado 
minimizar dichos errores. 

Una de las mejores fuentes para consultar dichas ediciones es la obra dirigida 
por Karl H. Potter (Potter 1970) titulada Encyclopedia of Indian Phalosophies 
70. de esta obra se han publicado hasta la fecha tres ediciones en 1970, 1983 
y 1995. A partir de esta enciclopedia se ha elaborado el posterior estudio de 
las citadas ediciones impresas cuando se indica que dicha obra se encontraba en 
sánscrito completándose posteriormente con otras fuentes tales como el WorldCat, 
el catálogo de la Bodleian Library, la Biblioteca del Congreso de U.S.A., el 
ISBN, la Biblioteca Nacional, catálogos bibliográficos como el del British Museum 
(Blumhaedt 1913) así como las referencias aparecidas en ediciones que mencionan 
las fuentes de donde han obtenido el texto de los Yogasutras. 

Por último indicar que se ha intentado excluir de este apartado, en la medida de 
lo posible, las ediciones que además del texto en sánscrito contienen una traducción 
del mismo pues ellas aparecen recogidas en el apartado referido a las traducciones. 
No obstante, como no se ha podido consultar todas las ediciones aquí mencionadas 
cabe la posibilidad de que se incumpla este criterio en algún caso. 

La revisión, tanto de las ediciones sánscritas como las diferentes traducciones 


a otras lenguas se ha finalizado con fecha 30 de noviembre del 2012. 


x|Ediciones impresas sánscritas de los Yogasutras | x 


1. Jivananda Vidyasagara Bhatta ed. (1867) The Patanjala Darshana: or the aphorisms of 
theistic philosophy. With the commentary of Vyasa and the gloss of Vacaspati Misra. 


TOEsta bibliografía de Potter se pude consultar también en Internet en la url: <http:// 
faculty.washington.edu/kpotter/ckeyt/home.htm>(Encyclopedia of Indian Philosophies). 
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Calcuta. Existen otras ediciones de 1874, 1880, 1897, 1903, 1908, 1936, 1940 71. Esta 
edición se citará como VIDYASAGARA-1867. 


2. Sinha, K.B.R. (1867). Patañijaladarsanaprakasa. The Aphorisms, with a Hindi translation 
and commentary by Balarama Udasina. Bankipure: Kadga Vilas Press. 72. Existe otra 
edición de 1897. Esta obra se citará como SINHA. 


3. Jivananda Vidyasagara Bhattacarya ed. ed. (1874) Patanjala Darshana of the system 
of yoga philosophy: with the commentary of Vyasa and the gloss of Vacaspati Misra. 
Obra publicada por en Calcuta. Esta publicación contiene el texto en sánscrito de los 
Yogasútras, el Bhasya de Vyasa y el de Vacaspati Misra. "9. Esta obra se citará como 
VIDYASAGARA-1874. 


4. Vacanarama Sarma Kanyakubja ed. (1878-79), The Pandit, V. 3 New series, 216-256. 
Contiene además el comentario de Ananta Pandita titulado Yogacandrika “*. Esta edición 
se citará como ANANTA PANDITA. 


5. Jivananda Vidyasagara Bhattacarya ed. (1880) Patanjaladarshana, or Aphorisms of 


75. Contiene el texto de los 


Patanjala philosophy. Calcuta: Sarasudhanidhi Press 
Yogasutras y el comentario del rey Bhoja también en sánscrito. Esta edición se citará 


como VIDYASAGARA-1880. 


6. Rajendralala Mitra ed. (1883), The Yoga Aphorisms of Patanjali. Calcuta: Asiatic Society 
of Bengal. Biblioteca Indika n% 93 76. Esta obra se citará como BI-93 


7. Rajendralala Mitra ed. (1883), The Yoga Aphorisms of Patanjali. Calcuta: Asiatic Society 
of Bengal. Biblioteca Indika new series n% 462, 478, 482, 491, 492 77. Contiene también el 
comentario de Bhoja. Esta obra se citará como BI-NS-462 


TlUna referencia a la ficha bibliográfica de esta obra de su edición de 1874 se puede encontrar 
en WorldCat en la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/85081277>. En el WorldCat aparece 
una referencia a una edición de los Yogasutras de 1805 en telugu a cargo de O Vai Dorasamayya 
publicada en Madrás con el título Patañjala yogasastramu: Andhra tatparyasahitamu; dicha ficha 
bibliográfica se puede consultar en la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/77404407>. Dicha 
edición podría ser una de las más antiguas impresas. 

72Una referencia a la ficha bibliográfica de esta obra de su edición de 1897 se puede encontrar 
en WorldCat en la entrada: Patañjaladarsanaprakasa. 

73Una referencia bibliográfica se puede consultar en el WorláCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/78837588>. La tercera edición de 1940 de esta obra se puede localizar en 
la biblioteca del Wolfson College con la referencia: 294.597 KAP y en dicha ficha se indica que 
está traducido al inglés. En la ficha bibliográfica del WorldCat que se puede consultar en la url: 
<http://www.worldcat.org/oc1c/78104372> en Calcuta, en sánscrito y correspondiente a la 
segunda edición se dice que recoge, además de los Yogasutras, el comentario de Vijñana Bhiksu. 

T4En el WorldCat aparece una referencia en la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/ 
78422756> que indica la fecha 1897 lo cual debe ser un error tipográfico correspondiendo dicha 
ficha a la edición que aquí se recoge. 

75Una referencia a la ficha bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: 
<http://www.worldcat.org/oc1c/80043097>. 

76Una referencia a la ficha bibliográfica de esta obra en su edición de 1884 se puede encontrar 
en WorldCat en la url: <http://www.worldcat .org/oc1c/699526277>. 

77Una referencia a la ficha bibliográfica de esta obra en su edición de 1884 se puede encontrar 
en WorldCat en la url: <http: //www.worldcat.org/oc1c/318182221>. Esta edición parece ser 


la misma que la indicada en el lugar anterior si bien en la ficha de WorldCat difiere en el número 
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8. Rajaram Sastri Bodas ed. (1887) Patañjalasutrani with the Scholium of Vyasa and the 
commentary of Vacaspati. Bombay. Bombay Sanskrit Series n2 XLVI 78 (Rajaram SastrI 
1887). Además del texto de los Yogasutras contiene el comentario de Vyasa, el de Vacaspati 
Miéra y el Vrtti de Nagesa Bhatta. Esta obra se citará como BSS n? 46. 


9. Vyanmkatrav Ramacandra ed. (1887-1906), Yogasutras. Poona. Contiene además de los 
sutras un comentario del editor. Esta edición se citará como RAMACANDRA. 


10. Arunodaya ed. (1890), “Yogadaréana” en Arunodaya 1.25. Contiene, además de los sutras, 
el comentario de Bhoja y el de Ramananda Sarasvat1 titulado Maniprabha. Esta edición 
se citará como ARUNODAYA. 


11. Vyaptistamisanayantra ed. (1890), Yogadarganam: nikhilatantraparatantrapratibha. Calcuta: 
Vyaptistamisanayantra 79. Esta obra se citará como VYAPTISTAMISANAYANTRA. 


12. Jamanadasaputra Mañgalagupta ed. (1890), Srimadyoganusasana: mantra, hatha, laya 
rajayoganundigpradaríana. Bombay: Jamanadasaputra Mañgalagupta $0. Esta obra se 
citará como MANGALAGUPTA. 


13. Swami Balarama Udasima (1890), Yogadargana. Bhagavan-MahamuniPatañnjaliprnitam. 
Calcutta (reimpreso con cambio en la numeración de las páginas en Benarés en 1908) 
(Balarama Udasina 1890). Contiene el Bhasya de Vyasa y el Tattvavaisarads de Vacaspati 
Misra y un Tippana de Balarama Udasina $1. Esta obra se citará como BALARAMA. 


14. Srinivasa Jagannatha ed. (1892-93), Yogasutras en Sakalavidyabhivardhani 1.1-10, 


Vizagapatam. 


15. Nanabhai Sadanandaji Rele ed. (1897), Yogasutras. Bombay. Contiene además el 
comentario de Vyasa. Otras ediciones 1914, 1941; Poona 1913. Esta obra se citará como 
NANABHALI. 


16. Yajñesvarayantralaye ed. (1897), Yogasutram. Benarés: Ganesadas and Co., Yajñesvarayantralaye 


82 Esta obra se citará como YAJÑESVARAYANTRALAYE. 


de la colección y en el contenido por lo que se ha optado por incluirla aunque exista la duda 
señalada. 

“SEste libro se puede localizar en The Indian Institute Library (Bodelian Library de 
Oxford) en su edición de 1892 con la referencia: Bodleian Library bookstack Sansk. 
4.616kk. Igualmente se puede consultar en la url: <http://www.theosopher .net/dzyan/hindu/ 
yogasutra_and_vyasa-bhasya_and_vacaspati_1892.pdf> la edición de 1892. La referencia 
bibliográfica de la edición de 1892 se puede ver en WorldCat en la url: <http://www.worldcat . 
org/oc1c/7082328>. Potter indica en su referencia 131.1.8 que existe esta edición de 1887 si bien 
no se ha podido localizar en ningún lado señalándose en las fichas bibliográficas mencionadas que 
la edición de 1892 es la primera. 

79Se puede encontrar una referencia bibliográfica de esta edición en el WorldCat en la url: 
<http://www.worldcat.org/oc1c/38487216>. 

80Se puede encontrar una referencia bibliográfica de esta edición en el WorldCat en la url: 
<http://www.worldcat.org/oc1c/32202172>. 

81Se puede consultar la edición de 1908 en la url: <http: //www.theosopher.net/dzyan/hindu/ 
yogasutra_and_vyasa-bhasya_and_vacaspati_1908.pdf>. 

82Se puede encontrar una referencia bibliográfica de esta edición en el WorldCat en la url: 
<http://www.worldcat.org/oc1c/21460223>. 
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17. Patañjali (1898). Patañjala-yoga-darganam. Bombay $, 


18. Purnachandra Vedantachunchu ed. (1898), Yogasutram. Calcuta. Contiene, además de los 
Yogasutras, el comentario de Vyasa 8%. Se citará como PURNACHANDRA. 


19. Ramasvarupa Sarma ed. (1898), Pataijala-yoga-daríanam. Moradabad $5, 


20. Munishwar Sarma ed. (1898) editado con el comentario de Vyasa, el Rajamartanda de 
Bhojadeva y el Tattvavaigarado de Vacaspati Misra. Agra 1898. Esta obra $, Se citará 
como MUNISHWAR. 


21. Timiranasaka Yantralaye ed. (19-?), Patañijala Yogasutram: Vyasmuni Krta Bhashya 
sahitam. Kasi: Timiranasaka Yantralaye $7. Contiene también el comentario de Vyasa. 
Esta obra se citará como TIMIRANASAKA. 


22. Editor desconocido (1901), Yogadaríana. Ahmedabad. Editado con el Padabodhins de 
Girija Samkara Sarma y el Rahasyadipika de Nathu Rama Sarma $8. Potter señala que 
existe otra edición de 1911. Esta obra se citará como GIRIJA SAMKARA. 


23. U. Rakshit ed., Patanjala darshana; or, Aphorisms of Patanjala philosophy. Calcuta: U. 
Rakshit. 22 edición 8%. Contiene, además de los Yogasutras el comentario de Bhoja y el 
de Vidyasagara Bhattacarya. Esta obra se citará como RAKSHIT. 


24. Narayan Sastri Bharadvaja y Jiva Natha Misra ed. (1903), The Pandit new series. V. 25. 
Reimpreso en 1907 %. Esta obra se citará como NARAYAN SASTRI. 


25. D. L. Gosvami ed. (1903), Patanjal Darshanam, with a gloss called Maniprabha. Benarés: 
Braj B. Das and Co. Contiene además de los Yogasutras el comentario Maniprabha de 
Ramananada Sarasvat1 91. Benares Sanskrit Series n2 19. Esta obra se citará como BenSS- 
19. 


83Se puede encontrar una referencia de esta obra en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/84583402>. 

84La referencia a esta obra aparece en la bibliografía de Potter con el n% 131.1.18 si bien no 
se ha podido localizar ninguna ficha bibliográfica ni el WorldCat ni en ninguna otra biblioteca 
importante. 

85La referencia a esta obra aparece en la bibliografía de Potter con el n* 131.1.19 si bien no 
se ha podido localizar ninguna ficha bibliográfica ni el WorldCat ni en ninguna otra biblioteca 
importante. 

86La referencia a esta obra aparece en la bibliografía de Potter con el n* 131.1.20 si bien no 
se ha podido localizar ninguna ficha bibliográfica ni el WorldCat ni en ninguna otra biblioteca 
importante. 

87Se puede consultar la referencia bibliográfica en WorldCat en la url: <http://www.worldcat . 
org/oc1c/64092227>. 

88La referencia a esta obra aparece en la bibliografía de Potter con el n% 131.1.23 si bien no 
se ha podido localizar ninguna ficha bibliográfica ni el WorldCat ni en ninguna otra biblioteca 
importante. 

89Se puede consultar la referencia bibliográfica en WorldCat en la url: <http://www.worldcat. 
org/oc1c/7082360>. 

90Se puede consultar una referencia bibliográfica en la Bodleian Library en la 
url: <http://solo.bodleian.ox.ac.uk/primo_library/libweb/action/dlDisplay.do? 
vid=0XVU1g%docId=oxfaleph014479460> con la signatura (IND) Per 10 d 42. 

91Se puede consultar la referencia bibliográfica en WorldCat en la url: <http://www.worldcat . 
org/oc1c/47644811>. 
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26. Jivananda Vidyasagara Bhatta ed. (1903) Patanjaladarshana. Calcuta: Vacaspatyayantre 
92. Contiene el texto de los Yogasútras en sánscrito y el comentario del rey Bhoja también 
en sánscrito. Esta edición se citará como VIDYASAGARA-1903. 


27. Kasinatha Sastri Agase ed. (1904) Patañjalasutrani with Vacaspati Misra's tika and 
Vyasa's Bhasya together with Bhojadeva's Vrtti and Indices. ASS 47, Poona %% (SastrI 
1904). Segunda edición en 1919. Además de los Yogasutras contiene los comentarios de 


Vyasa, Bhoja y Vacaspati Miéra. Esta obra se citará como ASS n2 47. 


28. Bhagavan Prasada y Baladevasahaya ed. (1905), Bhagavana Patañjalipranita yogadarsana 
namakagrantha para gugamyasamjaka bhamya. Benarés. Contiene el texto de los 
Yogasútras en sánscrito con un comentario en hindi de Gurugamya. Esta obra % se citará 
como BHAGAVANA PRASADA. 


29. Bhimasena Sarma ed. (1906). Yogadarsana. Jalandhara (Jullundur): Saddharmma- 
Pracaraka Presa. Contiene el texto de los Yogasutras, una traducción de los mismos al 
hindi y el Rajamartanda de Bhojadeva %. Esta obra se citará como BHIMASENA. 


30. Hariprasada Svami ed. (1906), Yogasutras. Bombay. Contiene un comentario del editor 
titulado Vaidikavrtti. Esta obra se citará como HARIPRASADA. 


31. Arya Muni ed. (1906), Yogasutras. Lahore. 


32. Tulasirama Svami ed. (1907). Yogadarsana. Meerut. Contiene el texto de los Yogasutras 


en sánscrito con un comentario del editor en hindi 9%. Esta obra se citará como 


TULASIRAMA. 
33. Vidyabhusana, A.B. ed. (1907), Yogasutras. Calcuta 97 Contiene, además de los 


Yogasutras, los comentarios de Krishna Dvaipayana, Vacaspati Misra, el editor y el 


comentario titulado Maniprabha de Ramananda Sarasvati. Esta obra se citará como 
VIDYABHUSANA. 


%2Una referencia a la ficha bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat la edición 
de 1936 en la url: <http: //www.worldcat.org/oc1c/78331745>. Igualmente existe en el mismo 
catálogo otra referencia a una tercera edición en la url: <http://www.worldcat.org/oclc/ 
312100284>. 

9%La bibliografía de Potter indica que esta es la primera edición si bien la que se ha consultado 
es la de 1919. Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http:// 
www.worldcat.org/oc1c/248663095>. En el mismo catálogo existe otra referencia bibliográfica 
de una edición de 1978 que se puede consulta en la url: <http://www.worldcat.org/oclc/ 
16615983>. Igualmente se puede leer on-line en la url: <http://www.theosopher.net/dzyan/ 
hindu/yogasutra_and_vyasa-bhasya_and_vacaspati_1904.pdf>. 

9%%4Una referencia a esta edición aparece en (Blumhaedt 1913, pág. 220) del catálogo de la 
biblioteca del British Museum. 

95El catálogo del British Museum (Blumhaedt 1913, pág. 42) indica que fue discípulo de 
Dayananda Sarasvatt1. Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: 
<http://www.worldcat.org/oc1c/680618228>. 

9%Esta obra aparece en el catálogo de la biblioteca del British Museum (Blumhaedt 1913, 
pág. 220). 

97Se puede consultar la bibliográfica en WorldCat en la url: <http://www.worldcat .org/oc1c/ 
18432348>. 
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. Svami Tejonatha ed. (1910) Yogasutras. Lahore. Contiene el texto de los Yogasutras y un 


comentario del editor 98. Esta obra se citará como TEJONATHA. 


. Hariharananda Aranya ed. (1910), Yogasutras. Lahore 


. Kalivara Vedantavagisa ed. (1910), Yogasutras. Calcuta. 2* ed. 


Ratna Gopala Bhatta ed. (1910-11) Yogadarsana with a commentary called Yogasidhanta 
by Swami Narayanatitha and Sutrartha Bodhini by the same author. ChSS 154- 
159. Benares. %% (Gopala Bhatta 1910-1911). Esta edición contiene el comentario de 
Narayanatirtha titulado Yogasiddhanta Candrika y el titulado Sutrartha Bodhini del 
mismo autor editado por Ratna Gopala Bhatta. Esta obra se citará como ChSS n2 154-159 


Mahesacandra Pala ed. (1911), Yogasutras. Calcuta. 2% ed. Contiene además el comentario 
de Bhoja. Esta obra se citará como MAHESACANDRA. 


Hariharananda Aranya ed. (1911), Yogasutras. Calcuta. Contiene, además de los sutras, 
el comentario de Vyasa y un Samkhyatattvaloka del editor. El comentario está escrito en 
bengalí. Esta obra se citará como ARANYA-1911. 


O.V.S.Dorasamayya ed. (1911), Yogasutras. Madrás. Contiene además de los Yogasutras, 
un comentario del editor en telegu. Se publicó otra edición en 1917. Esta obra se citará 
como DORASAMANYA. 


. Tarakisora Sarma Chaudhuri ed. (1911), “Yogasutras” en Darsanikabrahmavidya 2. 


Contiene también el comentario de Vyasa. Esta obra se citará como TARAKISORA. 
Vidyavati 5.9-11, (1911), “Yogasutras”. Esta obra se citará como VIDYAVATI. 


Sri Bal Ramodasin ed. (1911), Yogadarsana: with the Bhasya of Krishna Dvaipayana 
and a commentary called “Tattva Vaisaradiw” by Vacaspati Misra with notes by Sri Bal 
Ramodasin. Benarés: Vidya Vilas Press 1%, Contiene, además de los Yogasútras, los 
comentarios de Krishna Dvaipayana, Vacaspati Misra y del editor. Esta obra se citará 
como RAMODASIN. 


yantralayah 301. Esta obra se citará como APADEVA. 


J.K.Balasubrahmanyam (1911), Yogasutra vritti named Yogasudhakara de Sri Sadasivendra 
Sarasvat1. Sri Vani Vilas Sastra Series n% 11. Contiene el texto de los Yogasutras en 


%8SEsta obra aparece en el catálogo de la biblioteca del British Museum (Blumhaedt 1913, 
pág. 220). 

Este libro se puede localizar en la Bodelian Library de Oxford con la referencia 
IndIns IND Main Libr. Per Sansk d 42/36. Esta edición se puede consultar en la 
url: <http://www.theosopher.net/dzyan/hindu/yogasutra_and_narayana-tirtha_comm_1910. 


pdf>. Otra referencia bibliográfica en el WorldCat se puede consultar en la url: <http://www. 


worldcat.org/oc1c/38275862>. En la Enciclopedia dirigida por Potter se indica con la referencia 


131.1.41 esta misma obra pero con la fecha de 1910 y de esta misma colección pero con el n% 35 


si bien el contenido es el mismo. 

100Se puede consultar la bibliográfica en WorldCat en la url: <http://www.worldcat .org/oc1c/ 
552281475>. 

1018e puede consultar la bibliográfica en WorldCat en la url: <http: //www.worldcat .org/oc1c/ 
223121252>. 
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sánscrito y el comentario de Sadasivendra Sarasvat1 *%2 titulado Yogasudháara. Esta obra 
se citará como BALASUBRAHMANYAM. 


46. J.K.Balasubrahmanyam (1911), Patanijaladaríanam: Anantapanditaviracitaya Padacandri- 


de los Yogasutras en sánscrito, el comentario Yogacandrika de Ananta Pandita así como 
una sección del comentario de Bhoja. Esta obra se citará como BALASUBRAHMANYAM- 
1911. 


47. Prabhudayalu ed. (1912), Yogadaríanam. Bombay: Ksemaraja Srikrsnadasa [at] 
Srivenkategvara Stim mudranyantralaya 10%. Contiene también el comentario del editor 
titulado Bhasatika. Esta obra se citará como PRABHUDAYALU. 


48. Sivakara Bapuji Talpade ed. (1914), Yogasutras. 
49. Savarlal Chotamlal Vohara ed. (1915), Yogasutras. Bombay. 


50. Rudradatta Sarma ed. (1915), Yogasutras. Moradabad. 3% edición (Vid. infra SARMA). 
Contiene además los comentarios de Vyasa y de Bhoja. 


51. Rajaram Sastri Bodas y Vasudev Shastri Abhyankar ed. (1917), Patanjalayogasutrani; 
Vacaspatimisraviracitatikalankrtavyasabha syasametana; idam pustakam Bodasopahvagane 
Sabhattasununa Rajaramena samsodhitam; tadeva ca Nagojubhattakrtaurtya sanathikrtya 
Abhyankaropahva Vasudevasastrina dvitiyaurttaye samskrtam. Bombay: The Government 
Central Press. Bombay Sanskrit and Prakrit series n% 46 105, Contiene el texto de los 
Yogasutras en sánscrito, el comentario de Vyasa, el de Vacaspati Misra y el de Nagesa o 
Nagoji Bhatta . Esta obra se citará como BSPS 46. 


52. Mahadevasarma Bakre ed. (1917), The yogadarsana of Patañjali: with the commentaries 


Bhavaganesa and Nagojibhattiya. Bombay: Tukaram Javajr 106 


(Mahadevagarma Bakre 
1917). Existe otra edición de 1927. Contiene el texto de los Yogasutras en sánscrito, los 


comentarios de Bhavaganesa y Nagesa o Nagoji Bhatta . Esta obra se citará como BAKRE. 
53. Gangavallabha Tripathi ed., (1921), Yogasutras. Agra. 
54. G.L.Narasimha Rau ed., (1922), Yogasutras. Madrás. 


55. Sukhlalji Sanghavi ed. (1922) Patanjalayogadaráana tatha Haribhadri Yogavimsika: Hindi 
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sara sahita. Agra: Sri Atmananda Jaina Pustakapracaraka Mandala *”*. Contiene el texto 


10288 puede consultar on-line en la url: <http://www.theosopher.net/dzyan/hindu/ 
yogasutra_and_sadasivendra_comm_1911.pdf>.Igualmente se puede consultar su ficha 
bibliográfica en WorldCat en la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/37126547>. 

103Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/57378436>. 

104Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/30422128>. 

105Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/224218583>. 

106Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/39402451> y <http://www.worldcat.org/oc1c/663760833>. Este libro se 
puede encontrar en la biblioteca del CSIC M-CCHS Centro de Ciencias Humanas y Sociales, 
Biblioteca “Tomás Navarro Tomás” con signatura DEU/803870. 

107Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/29220654>. 
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de los Yogasutras en sánscrito, el comentario de Haribhadra titulado Yogavimsika y el 
Yasovijaya de Vyakhya. Esta obra se citará como SANGHAVI. 


56. Pyare Lal et al ed. (1928), Yogadarsanam of Patanjali. Delhi: BKP [Global Vision] 108, 
Esta obra se citará como PYARE. 


57. Dhundhiraja Sastri ed. (1930). The Yogasútram with six commentaries [1] Rajamartanda 
by Bhojaraja [2] Pradipika by Bhava Ganesa [3] Vrtti by Nagesa o Nagoji Bhatta [4] 
Maniprabhaby Ramanandayati [5] Chandrika by Anantadeva and [6] Yogasudhakara by 
Sadasivendra Sarasvati. KSS 83. Yogasastra Section n% 1. Benarés 10% (Sastri 1930). 
Contiene, además de los Yogasutras, los comentarios de Bhoja, Bhavaganesa, Nagesa 
o Nagoji Bhatta, Ramananda Sarasvat1, Ananta Pandita o Anantadeva y Sadasivendra 


Sarasvat1. Esta obra se citará como KSS n2 83. 


58. Dhundhiraja SastrI ed. (1931). The Yogasutram with The Yogapradipika Commentary 
by Pandit Baladeva Misra. KSS 85. Yogasastra Section n% 2. Benares. 110 (Sastri 1931). 
Contiene el comentario de Baladeva Miéra titulado Yogapradipika. Esta obra se citará 
como KSS n?2 85. 


59. Sri Gosvami Damodara Sastri ed. (1935) The Samga Yogadaríana or Yoga Daríana of 
Patañjali with the Scholium of Vyasa and The Commentaries Tattvavaisarads, Patanjala 
Rahasya, Yogavarttikta and Bhasvati of Vacaspati Misra, Raghavananda Sarasvat1, 
Vijñana Bhiksu Hariharananda Aranya. KSS 110. Yogasastra Section n% 3. Benares. 111 


Sastri 1935). Esta obra se citará como KSS n* 110. 
( 


60. Jivananda Vidyasagara ed. (1936), Patañijaladaríanam. Calcuta: Vacaspatyayantre 112. Se 
incluye además el comentario de Bhoja. Esta obra se citará como VIDYASAGARA-1936. 


61. Svetavaikuntha Sastri y Narayana Sarana Sastri ed. (1939) Yogadaríana. Benarés. 113 


(Sastrí 1939). Contiene el Bhasya de Vyasa, el Rajamartanda de Bhojadeva y el Kirana 
de Krsnavallabhacarya. Esta obra se citará como SASTRI. 


108Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/182549782>. En esta ficha se indica que es una edición revisada. 

109 Este libro se puede localizar en The Indian Institute Library (Bodelian Library de Oxford) 
con la referencia IndIns IND Main Libr. Per Sansk. ser. A.8/83. También se puede consultar 
otra referencia bibliográfica de esta obra en el WorldCat en la url: <http://www.worldcat.org/ 
oc1c/236108433>. Existe otra edición de 1982 cuya ficha bibliográfica se puede consultar en el 
WorldCat en la url: <http://www.worldcat .org/oc1c/13084605>. 

lOEste libro se puede localizar en la Bodelian Library de Oxford con la referencia 
IndIns IND Main Libr. Per Sansk. ser. A.8/85. También se puede consultar otra referencia 
bibliográfica de esta obra en el WorldCat en la url: <http://www.worldcat.org/oclc/ 
315338364 >. 

111 Este libro se puede localizar en la Bodelian Library de Oxford con la referencia IndIns IND 
Main Libr. Per Sansk. ser. A.8/110. Igualmente se puede encontrar una referencia bibliográfica 
de esta obra en la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/28070401>. 

1128e puede consultar una ficha bibliográfica en el WorldCat en la url: <http://www.worldcat. 
org/oc1c/78331745>. En esta ficha bibliográfica se dice que es la 3% edición ignorándose cuál 
sea la primera dado que el comentario de Bhoja aparece en las ediciones de 1880 (vid supra 
VIDYASAGARA-1880) y 1903 (vid supra VIDYASAGARA-1903). 

113 Este libro se puede localizar en la Congress Library de Washington con la referencia B132.Y6 
P264 1939 Sans en el Asian Reading Room (Jefferson, LJ150). Otra referencia a esta obra se 
puede consultar en el http: //www.worldcat .org/oc1c/25247610. 
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62. Jaina Jñanamandira ed. (1940) Patanjalayogadaríana upara yoganubhavasukhasagara 
tatha Haribhadrasuriracita yogavimáika gurjarabhashanuvada. Bijapur: Jaina Jhanamandira 
114 Contiene el texto de los Yogasutras en sánscrito y el comentario de Haribhadra titulado 
Yogavimsika. Esta obra se citará como JÑANAMANDIRA. 


63. Subrahmanya Sastri et al. ed. (1947), The Yoga-sutras of Patañjali. Adyar: Theosophical 
Publishing House 11%, Esta obra se citará como SUBRAHMANYA. 


64. Visnu Kesava Phalekar ed., (1949), Yogasutras. Nagpur 


65. Sivananda, Swami ed. (1950), Raja Yoga; theory and practice. Rishikesh: Yoga Vedanta 
Forest University, Divine Life Society +16. Colección: Himalayan Yoga series, n% 38. Esta 
obra se citará como SIVANANDA. 


66. Sri P.S. Rama SastrI y Sri S.R. Krishnamurti SastrI ed. (1952) Yogasútrabhasyavivarana. 
Madras Government Oriental Series n% 94 117 (SastrI 1952). Esta obra contiene el texto de 
los Yogasútras, el comentario de Vyasa y el de Samkara denominado Vivarana únicamente 
en sánscrito. Esta obra se citará como VIVARANA. 


67. Brahmalinamuni ed. (1958), Patañjalayogadaríanam, Maharshigripataajaliviracitam. 
Surat: Cetana Prakasana Mandira 118. Contiene los Yogasútras en sánscrito, el comentario 
de Vyasa. Esta obra se citará como BRAHMALINAMUNI. 


68. Rudradatta Sarma ed. (1960), Patañjala Yoga-darganam: nikhila-tantra-maharsi- 
Vyasadeva-pranitam sankhya-pravacana-bhasya-sahitam; tatha rajarsi-Bhojadeva-prantita- 
rajamarttanda-vrtti-sahitam. Benarés: Vaidika Pustakalaya 11%. Contiene los Yogasútras 
en sánscrito, el comentario de Vyasa y el del rey Bhoja. Esta obra se citará como SARMA. 


69. Vijñanaérama, Swami ed. (1961), Patañijala Yogadarsanam. Vyasadeva prantta bhasya 
tatha Bhojadeva pranita vrtti sahita, jisako svami Vijñanasramajs ne yogatatvabhilasi 
mumuksu purusom ke hitartha bhasanuvada kiya. Ajamera Nagara: Sramadanalala 
Laksminivasa Candaka 12%. Contiene también el comentario de Vyasa y de Bhoja. Esta 
obra se citará como VIJÑANASRAMA. 


114Según Whicher (Whicher 2003, pág. 140) Haribhadra habría escrito cuatro obras sobre Yoga 
tituladas Yogadrstisamuccaya, Yogavimáika, Yogabindu y Yogasataka todas ellas traducidas por 
K. K. Dixit. Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http:// 
www.worldcat .org/oc1c/22730309>. 

115Se puede consultar una ficha bibliográfica en el WorldCat en la url: <http://www.worldcat. 
org/oc1c/637324444>. 

116Sé puede consultar una ficha bibliográfica en el WorldCat en la url: <http: //www.worldcat . 
org/oc1c/20712779>. 

1178e puede consultar una ficha bibliográfica de esta obra en en el WorldCat 
en la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/223025707>. Igualmente se puede 
consultar directamente on-line en la url: <http://www.theosopher.net/dzyan/hindu/ 
yogasutra_and_vyasa-bhasya_and_sankara_1952.pdf>. 

118Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/26569538>. 

119Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/667888309>. 

120Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/506950287>. 
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70. Dehat1 Pustaka Bhandara ed. (1961-62), Yoga dar¿?ana, mula Samskrta tika evam Hindi 
bhasya aura bhavartha sahita. Patañijali muni pranitam. Vyasadevamuni krta Samskrta 
tika sahita. Delhi: Dehati Pustaka Bhandara 121. Contiene también el comentario de Vyasa. 
Esta obra se citará como PUSTAKA. 


71. Ramasankar Bhattacarya ed. (1963), Patañijala- Yogadaríanam; tattvavaisaradisamvalita- 
vyasa- 
bhasyasametam, samsvyayoga-vidyavivaranaparaya patañjalasastra-paricayatmikaya bhumikaya 
anukramanya ca vibhusitam. Sampadakah Sriramasankarabhattacaryah. Benarés: Bharatiya 
Vidya Prakasana 122. Contiene también el comentario de Vyasa y el de Vacaspati Misra 
titulado Tattvakaumudi. Esta obra se citará como BHATTACARYA-63. 


72. Ramasankar Bhattacarya ed. (1963), Patañjalayogasutram. Benarés: Bharatiya Vidya 
Prakasana 123. Existen otra edición de 1969. Esta obra se citará como BHATTACARYA- 
63-A. Contiene también el comentario de Bhoja. 


73. Rama Sarma ed. (1964), Yoga-dargana. Sarala Hindi vyakhya sahita. Bareilly 12%. Esta 
obra se citará como RAMA SARMA-64. 


74. Thakuradasa Sarma ed. (1965), Yogadarshanam. Ludhiyana Sarma. 125, Esta obra se 
citará como THAKURADASA. 


75. Vasantanada Devi ed. (1966), Yogasutras. Madrás. 


76. Harikrishnadas Goenka ed. (1966/7), Patañijalayogadarsana; sadharana Hindibhasatikasahita. 
Gorakhpur: Gitapress 126. Esta obra se citará como GOENKA. 


77. Balkoba Bhave ed. (1967), Jivana-sadhana; Patañjalikrta yogasutrom ka saragraht sarala 
vivecana. Benarés: Sarva Seva Sandha Prakasana *?7. Contiene también un comentario 
del editor. Esta obra se citará como BALKOVA. 


78. Omananda Tirtha ed. (1967/8), Patañjalayogapradipa. Gorakhpur: Gitapress 128. Esta 
obra se citará como OMANANDA. 


79. Pahalamana Simha Svara Kshatri ed. (1969), Maharshi Patañjalako Yoga daríana: 
chayanuvada, ra Vairagya pañcadag: maulika kavita. Katmandu: Paine thegana Ratna 


218e puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/507200838>. 
22Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/21131817>. 
23Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/21064968>. 
24Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/506950294>. 
25Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/258362995>. 
268e puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/20175559>. 
27Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/21073623>. 
28Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http:// 
www.worldcat.org/ocl1c/5976609>. En la bibliografía de Potter (Encyclopedia of Indian 
Philosophies) esta obra aparece editada en 1990 si bien en el WolrdCat con esa fecha figura 


otra edición idéntica pero en Hindi y la que figura en sánscrito es la que se recoge con fecha 1967. 


2.4. FUENTES 99 


Pustaka Bhandara 12%. Contiene los Yogasutras en sánscrito. Esta obra se citará como 
PAHALAMANA. 


80. C.L.Markmann ed. (1969), Yogasutras. New York. 


81. Gokulchand Kapur ed. (1970), Patañjala Yoga pravesa; mula sutra anuvada sahita, 
saparisishta. Benarés. Serie: Jivana vijñana mala n2 3 1%, Contiene los Yogasútras en 
sánscrito. Esta obra se citará como GOKULCHAND. 


82. Brahmalinamuni, Swami ed. (1970), Maharsisripatanjalimuniviracitam Patañjalayogadaréanam. 
Yogabhasyavivrti namakahindwwyakhyayutavyasabhasyopetam. Benarés: Caukhamba Samskrta 
Sirija Aphisa. Kashi Sanskrit Series n% 201 191, Contiene los Yogasutras en sánscrito. Esta 
obra se citará como KSS 201. 

83. Sri Narayana Misra ed. (1971) Patañjalayogadaríanam. Benarés: Bharatiya Vidya 

Prakasana 192. Contiene, además del texto de los Yogasútras, los comentarios de Vacaspati 

Miéra, el de Vijñana Bhiksu y el de Vyasa. Esta obra se citará como SHRINARAYANA. 


84. Rama Shankar Bhattacarya ed. (1971) Patañjala- Yoga-darsanam. Vacaspatimisra- 
viracita- Tattva-vaisarads. Vijñana Bhiksu-krta-Yoga-vartika-vibhusita. Vyasa-bhasya- 


133. Contiene los sutras de 


sametam (1971). Benarés: Bharatiya Vidya Prakasana 
Patañjali, el Bhasya de Vyasa, el Yogavarttika de Vijñana Bhiksu y el Tattvavaisarads 


de Vacaspati Misra. Esta obra se citará como BHATTACARYA-71. 


85. Suregacandra Srivastava ed. (1971), Yogasiddhivyakhyasamvalitavyasabhasyopeta-Maharsi 
patañjali-pranita- Yogasútram. Allahabad, Samvit-Prakasana 19%. Existe otra edición de 
1973. Contiene los Yogasutras en sánscrito, el comentario de Vyasa y un comentario del 
editor en hindi. Esta obra se citará como SURESACANDRA 


86. Aryamuni (1973), Yogaryyabhasya. Jhajjara (Rohataka): Harayana Sahitya Samsthana 
135 Contiene los Yogasutras en sánscrito. Esta obra se citará como ARYAMUNTI. 


87. Bangali Baba ed. (1976), Yogasutra of Patañijali: with the commentary of Vyasa. Delhi: 
Motilal Banarsidass 1%, Contiene los Yogasutras en sánscrito y el comentario de Vyasa. 
Esta obra se citará como BANGALI BABA-76. 


88. Udaya Vira Sastri ed. (1978), Yogasutras. Gaziabad. Existe otra edición en Delhi en 1994. 


129Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/9970626>. 

130Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/21619325>. 

131Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/21141682>. 

132 Una referencia a esta obra se puede consultar en el WorldCat. Igualmente se puede localizar 
en la Bodelian Library con la referencia IND 1 Pat. 22. 

133Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/714269744>. 

134Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/20292155>. 

135Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/314582168>. 

136Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/313438853>. 
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Kasturilala Kharabanda ed. (1979-1980), Yogadaríana. Nueva Delhi: Prabhu Premi 


Samaja. Cuatro volúmenes 197 


como KASTURILALA. 


. Contiene los Yogasutras en sánscrito. Esta obra se citará 


Josyer, G.R. (1979), Diamonds; Mechanisms; Weapons of war; Yoga Sutra. Mysore: Josyer 
138 Contiene los Yogasutras en sánscrito con el comentario Ratnapradipika de Bharadvaja. 
Esta obra se citará como JOSYER. 


Syama Ghosa ed. (1980), The original yoga: as expounded in Siva-samhita, Gheranda- 
samhita and Patañijala Yoga-sutra: original text[s] in Sanskrit. Delhi: Munshiram 
Manoharlal 19%. Contiene el texto de los Yogasutras, del Siva-samhita y del Gheranda- 
samhita en sánscrito. Esta obra se citará como SYAMA GHOSA. 


Vallabharama Vaidyaraja ed. (1982) Patanjaladaríana. Bhavnagar: Bharatiya Samskrti 
Vidyapitha 1%, Contiene los Yogasútras en sánscrito. Esta obra se citará como 
VALLABHARAMA. 


Pi Vi Sivaramadiksita ed. (1983) Patanjalayogasútram: with Yogasudhakara of Sri 
Sadasivendra Sarasvati. Madras: Samskrit Education Society 141, Contiene los Yogasútras 
en sánscrito y el comentario de Sadasivendra Sarasvat1 titulado Yogasudhakara. Esta obra 
se citará como SIVARAMADIKSITA. 


Mahaprabhulala Gosvami1 ed. (1983), Patanjalayogasutra. Benarés: Caukhambha Samskrt 
Samsthan. Colección Kas1 Samskrta granthamala n% 85 112. Esta obra se citará como KSG 
226. 


Chaukhamba Amarabharati Prakashan ed. (1984), Patanjalayogadarsanam of Patañjali: 
with Rajamartanda Vivrti of Bhojadeva and Purnima Hindi Commentary by Kvrtyanand 
Jha. Benarés: Chaukhamba Amarabharati Prakashan 14%. Contiene, además de los 
Yogasutras, el comentario de Bhoja y el comentario de Kirtyanand Jha. Esta obra se 
citará como AMARABHARATI. 


Dhundhiraja Sastri ed. (1984), Yogasutram. Benarés: Caukhambha Samskrta Samsthana. 


Colección Kasí Samskrta granthamala, 85 1%, Esta obra se citará como KSG 85. 


37Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/28801943>. 
38Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
orldcat.org/oc1c/12489169>. 
39Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/782921504>. 
40Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/498644185>. 
41Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/83808218>. Esta obra se puede localizar en la Bodleian Library con la 
referencia (IND) 7 B 213. 
42Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/233674588>. 
43Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/552193275>. 
44Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 


worldcat.org/oc1c/22841533>. 
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97. Ramaswami Muthukrishna Umesh ed. (1984), Science of mind control: (translation of 


Sri Sadasivendra Sarasvat1's commentary, Yogasudhakara, on the Yoga sutras, together 


with detailed explanations). Sringeri: Sri Sharada Trust 1%. Esta obra se citará como 


RAMASWAML. 


98. Ramasankara Tripathi ed. (1985), Patañjala-yogadaríanam. Vyasabhasyasahita-satippana 


"Yogabhasyacandrika? hindivyakhyavibhusitam / vyakhyakarah Ramasañkara Tripatha. 


Benarés: Krsnadasa Akad **%, Contiene los Yogasutras en sánscrito. Esta obra se citará 


como RAMASANKARA. 


99. Himalayan Internat. Inst. ed. (1986), Yogasutra of Patañijali with the exposition of 


Vyasa 1, Samadhi-pada. Honesdale, Pa.: Himalayan Internat. Inst. of Yoga Science and 


Philosophy of the U.S.A. 147. Cóntiene únicamente el primer libro con el comentario de 


Vyasa. Esta obra se citará como HIMALAYA INST. 


100. Motilala Banarsidas ed. (1987), Patañjala Yogadaríana. Delhi: Motilala Banarsidas 148, 
Esta obra se citará como MOTILAL-1987. 


101. Sadasivendra Sarasvat1 ed. (1993), Yogasudhakaro nama yogasutra urttih = A commentary 


of Patanjala Yogasutra named “The Ambrosia of Yoga” with the Yogasútras of Patañjali. 


Patañjalipranita Yogasútrasahita. Madrás: Karkotaka Vayalore Trust %%. Contiene 
además un comentario del editor. Esta obra se citará como SADASIVENDRA. 


102. Anupama Seth ed. (1994), Yogasutras. Delhi. 


103. Muni Asutoshi ed. (1994), Yogasutras. Woodbridge, N.J. Contiene también el comentario 


de Vyasa. 


104. Udayavira SastrI ed. (1994), Patañjala-yogadaríanam: abhinavabhivyaktayogapratriyadipariskrta- 


vidyodayabhasyasahitam. Dilli: Govindarama Hasananda 1%, Esta obra se citará como 


UDAYAVIRA. 


105. Fairfield ed. (1995) Maharsi Patañjali pranitam yogadarsanam = Yoga-sutras of Maharshi 


Patañjali. Fairfield, lowa: Maharishi International University Press 191, Esta obra se citará 


como FAIRFIELD. 


106. Rajavira Sastri ed. (1996) Patanjala- Yogadarsana-bhasyam: 


Maharsida-yanandavyakhya-vibhusitam, punah samsodhitam 


145Se puede consultar una referencia a esta 


worldcat.org/oc1c/311372848>. 
146Se puede consultar una referencia 
worldcat.org/oc1c/311468762>. 
147Se puede consultar una referencia 
worldcat.org/oc1c/315397535>. 
148Se puede consultar una referencia 
worldcat.org/oc1c/223159182>. 
149Se puede consultar una referencia 
worldcat.org/oc1c/312752045>. 
150Se puede consultar una referencia 
worldcat.org/oc1c/313078081>. 
151Se puede consultar una referencia 
worldcat .org/oc1c/36491565>. 
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152 


Delhi: Arsa Sahitya Pracara Trasta . Contiene los Yogasutras en sánscrito y el 


comentario de Vyasa. Esta obra se citará como RAJAVIRA. 


107. Harikrsnadasa Goyandaka ed. (1998), Patañijalayogadaríana: sadharana hindi-vyakhyasahita. 
Gorakhapura (Bharata): Gitapresa 19%. Esta obra se citará como GOYANDAKA. 


108. Mahaprabhulal Goswami ed. (1998), Patanjalayogasutra. Benarés: Chaukhambha Sanskrit 
Sansthan. Colección Kashi Sanskrit series n% 226 1%, Esta obra se citará como 
MAHAPRABHULAL GOSWAMLI. 


109. Ananta Bharati ed. (1999) Patañjalikrta Yoga darsana: Yoga prabhakara bhasyasahita. 
Delhi: Svamil Kesavananda Yoga Samsthana *%. Esta obra se citará como ANANTA 
BHARATI. 


110. Bhandarkar Oriental Research Institute ed. (2006), Patanjala- Yogasutrani. Puna: 
Bhandarkar Oriental Research Institute +6. Esta obra se citará como BHANDARKAR 
INSTITUTE-2006. 


111. Vijnanesvara ed. (2008), Yogasutras. Delhi. Contiene también el comentario de Vyasa y el 
de Bhoja. Esta obra se citará como VIJNANESVARA. 


112. Bina Agravala ed. (2008), Patañjalayogasutram: Bhojadevakrtarajamartandavrttisametam: 
vistrta samiksatmaka Hindi vyakhya sahita. Jayapura: Jagadisa Samskrta Pustakalaya 
157. Contiene además de los Yogasutras el comentario de Bhoja. Esta obra se citará como 
BINA AGRAVALA. 


113. Egbert Richter-Ushanas ed. (2008), Raja- Yoga Patañjalis Yoga-sutra; ein Beitrag zur 
praktischen Philosophie. Worpswede Richter 198. Esta obra se citará como RICHTER- 
USHANAS. 


Traducciones europeas 


Todas las anteriores ediciones recogen el texto impreso de los Yogasutras en 
sánscrito 1%; cotejando el contenido de la obra en estas publicaciones ya se pueden 


52S8e puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/39129903>. 
53Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/468940953>. 
54Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/248615394>. 
558e puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/42771813>. 
568e puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/739094325>. 
57Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/601066960>. 
58Se puede consultar una referencia a esta obra en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/298551780>. 
59No se ha podido cotejar personalmente la totalidad de las ediciones recogidas en la anterior 


sección por lo que se ha intentado incorporar en ella solamente aquellas que contengan únicamente 


el texto de los Yogasutras en sánscrito siguiendo las indicaciones proporcionadas por el WorldCat, 


2.4. FUENTES 59 


apreciar diferencias en el mismo por lo que la fijación del texto exacto resulta por 
sí misma una tarea ardua. 

A partir de estas ediciones impresas especialmente de las más antiguas, y en 
algunos casos contando también con la consulta de diversos manuscritos como 
en el caso de Woods (Woods trad. 1998), se fueron elaborando las primeras 
traducciones de esta obra que aparecieron en Europa; fundamentalmente dichas 
primeras traducciones lo fueron al inglés y al alemán. Por ello ahora, en este 
apartado, se recogerán aquellas ediciones que contienen alguna versión traducida 
de los mismos ordenadas cronológicamente por lo que se puede ir rastreando la 
llegada de esta obra al mundo europeo. En unos casos dichos trabajos incorporan 
el propio texto de los sutras bien únicamente en sánscrito bien transliterado o en 
otros casos lo omiten. En cualquier caso son escasísimas las que indican las fuentes 
de donde han tomado el texto lo que complica elaborar un juicio cuando aparecen 
discrepancias en el texto e intentar averiguar el origen de la misma. 

Es importante resaltar que dichas traducciones, en muchos casos, resultan muy 
defectuosas dado que algunas de ellas suelen ser verdaderas interpretaciones de 
los sutras alejándose totalmente del texto original. No obstante se ha preferido 
recoger no sólo las más correctas desde un punto de vista técnico sino también las 


restantes con el fin de suministrar información de las existentes. 


x | Traducciones al español | »x 


Las traducciones de los Yogasutras al español que se han podido localizar son 


las que se reseñan a continuación +0. 


1. Swami Vivekananda trad. (1964) Los Yogas Prácticos (Karma, Bhakti, Raja). México: 
Compañía Editorial Continental, 489 p..Prefacio de Jean Herbert. El texto de los 
Yogasutras se encuentra recogido en una versión transliterada al final de esta obra. La 
traducción de los Yogasutras es una traducción argentina muy deficiente a partir de 
las obras completas de Vivekananda. La propia traducción que hace Vivekananda de 
los Yogasutras es más una interpretación que una traducción de los mismos en sentido 
estricto 161 (Vivekananda 1964). En esta edición se indica que es una traducción de la 


las fichas bibliográficas de la Bodleian Library, las que se han podido consultar directamente y lo 
reseñado en la obra de Potter. En esta sección se incluirán aquellas que contengan su traducción 
aunque incluyan además el texto en devanagart. 

160 Para localizar cualquiera de las ediciones mencionadas se puede acudir al sistema de búsqueda 
en bibliotecas públicas del Ministerio de Educación, cultura y deporte en la url: <http://www. 
mcu.es/bpe/cargarFiltroBPE.do?fkcache=initélayout=bpedvlanguage=es>. 

161Si¡ bien la traducción de los aforismos se encuentra en un apéndice de esta obra, se han 
publicado posteriormente de manera independiente en 1995 por RCR Ediciones y en el 2006 por 
Luis Cárcamo, Editor. Una referencia bibliográfica de esta obra se puede consultar en el WorldCat 
en la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/11201501>. 
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tercera edición en Francés; se ha consultado la tercera impresión de 1975. Esta edición se 
designará con el nombre de VIVEKANANDA-esp. 


2. María Esther Benítez trad. (1972) Aforismos sobre el Yoga. Madrid: Doncel. 231 p. Esta 
es la primera 102 traducción de los Yogasutras al castellano conteniendo el comentario 
de Vyasa (Benítez 1972). Esta obra no recoge ninguna referencia al origen del texto si 
bien parece que se elaboró a partir de una edición italiana no siendo por tanto directa del 


sánscrito. Esta edición se designará con el nombre BENITEZ. 


3. F. Climent Terrer (1972), Yoga-sutras de Patanjali. Mexico: Diana 1%. Colección 
“Tradición Sagrada de la Humanidad”. 158 p. Se citará como CLIMENT. 


4. Fernando Tola y Carmen Dragonetti trad. (1973) Los Yogasutras de Patañjali: libro del 
samadhi o concentración de la mente. Texto sánscrito de los aforismos con traducción 
directa, introducción y comentario por los autores. Barcelona: Barral. 252 p. Esta obra, 
así como su versión inglesa, únicamente contiene la traducción y el estudio del primero de 
los cuatro libros de los Yogasutras 19% (Tola 1973). Esta edición es la que se tradujo al 
inglés y que se recoge en la página 72 con la referencia TOLA-eng. Esta edición en español 
se designará con el nombre de TOLA Y DRAGONETTI. 


5. José León Herrera trad. (1977) El Yogasutra de Patañjali con el comentario del Rey Bhoja. 


Lima: Prado Pastor. Serie: Colección “Los textos sagrados del Oriente”, 2 14 


(José León 
1977). Según se dice en la portada de esta obra la traducción se hace directamente del 
sánscrito tanto el texto de los Yogasutras como el comentario de Bhoja. Se citará como 


HERRERA. 


6. Desapande, Purushottama Yasavanta(1982) El auténtico yoga: un moderno enfoque de 
los yoga sutras de Patanjali, con nueva traducción, notas y comentarios. Buenos Aires: 


162En el WorldCat figura dos ediciones de los Yogasútras anteriores a esta que aquí se cita. 
Respecto a la primera de ellas se dice (Vid. url: <http: //www.worldcat .org/oc1c/48292626>) 
que es de 1916 correspondiente a una traducción al español de la traducción de Johnston (vid. 
infra JOHNSTON en la pág. 67. En cuanto a la segunda se dice (Vid. url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/8898981>) que es de 1930 referida a una traducción de Swami Vivekananda. 
Ninguna de esas dos ediciones se han podido localizar por lo que no se incluyen en esta lista de 
publicaciones en español. Una referencia bibliográfica de la obra de María Esther Benítez se puede 
consultar en el WorldCat en la url: <http: //www.worldcat .org/oc1c/44782229>. Igualmente se 
puede localizar en la Biblioteca del C.S.I.C. con la referencia M-CCHS Secciones temáticas 22/24 
yogasútr. Igualmente se puede consultar en la Biblioteca Nacional en su sede de Recoletos con 
la referencia 4/99863. 

1ó3Una referencia bibliográfica de esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: 
<http://www.worldcat.org/oc1c/52212561>. Igualmente se puede localizar en la Biblioteca 


Nacional en su sede de Recoletos con la referencia 4/167203. 
164Una referencia bibliográfica de esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: 


<http://www.worldcat.org/oc1c/802855043>. También se puede localizar en la Biblioteca del 
C.S.I.C. con la referencia M-CCHS Secciones temáticas 22/24 yogasútr. Igualmente se puede 
localizar en la Biblioteca Nacional en su sede de Recoletos con la referencia 4/111710 y en la 


sede de Alcalá con la referencia DGMICRO /23782. 
165 Una referencia a esta obra se puede consultar en la web del WorldCat en la url: <http:// 
www.worldcat.org/oc1c/311896870>. 
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Editorial Kier 1% (Desapande 1982). Esta obra es una traducción a partir de la 
edición inglesa recogida con la referencia DESAPANDE en la pág. 71. Se citará como 
DESAPANDE-esp. 


7. Marta Artigas trad. (1985) Yoga: conversaciones sobre doctrina y práctica. Barcelona: 
Hogar del Libro 283 p. +97. Es una traducción de la obra de T.K.V. Desikachar habiéndose 
publicado otras dos ediciones en 1993 y 1997. Esta edición se designará con el nombre de 
DESIKACHAR-esp. 


8. Charles Johnston (1992), Los yoga sutras de Patanjali: el libro del hombre espiritual. 
Barcelona: Humanitas S.L. 127 p. +68. Esta obra es una traducción a partir de la edición 
inglesa recogida con la referencia JOHNSTON en la pág. 67. Se citará como JOHNSTON- 
esp. 

9. Ernesto Ballesteros Arranz trad. (1993) Yogasutras de Patañjali: con los comentarios 
de Vyasa y Shankara 18%. Contiene una traducción y notas del autor, el comentario de 


Vyasa y el de Samkara. 255 p. (Ernesto 1993). Esta edición se designará con el nombre de 
BALLESTEROS. 


10. Patañjali (1997), Yoga sutras de Patañjali. Bilbao: Instituto de Yoga Clásico 170, 304 p. 
Se citará como INST. YOGA. 


11. Alice A. Bailey (1998), La Luz del alma: su ciencia y efecto: paráfrasis de los aforismos 
del yoga de Patanjali. Málaga: Sirio 171, Esta edición es una traducción de la obra de la 
misma autora a partir de la edición inglesa recogida con la referencia BAILEY en la pág. 
68. Se citará como BAILEY-esp. 


12. Cari Baena trad. (1999), Aforismos del Yoga. Madrid: Debate 172, Colección “Siete libros 
para acercarse a Oriente”, n% 2, 151 p. Esta edición es una traducción de la obra de Archie 


166Una referencia a esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/15523049>. 
167Una referencia a esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/807393572>. Igualmente se puede localizar en la Biblioteca Nacional en su 
sede de Recoletos con la referencia 4/222995 y en su sede de Alcalá con la referencia DL/261181. 
168 Una referencia a esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/311756700>. Igualmente se puede localizar en la Biblioteca Nacional en su 
sede de Recoletos con la referencia 7/150080 y en la sede de Alcalá con la referencia AHM/192303. 
169 Una referencia a esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/434095087>. Igualmente se puede localizar en la Biblioteca del C.S.I.C. con 
la referencia M-CCHS Secciones temáticas 22/24 yogasútr. Igualmente se puede localizar en la 


Biblioteca Nacional en su sede de Recoletos con la referencia 10/152544 y en la sede de Alcalá 
con la referencia AHM/192072. 

170Una referencia a esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/432147964>. Otra referencia a esta obra se puede consultar en la Biblioteca 


Nacional en su sede de Alcalá con la referencia 10/84013. 
171Una referencia a esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: <http://www. 


worldcat.org/oc1c/807118300>. Igualmente se puede localizar en la Biblioteca Nacional en su 
sede de Alcalá con la referencia AHM/460956. 

172Una referencia a esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/807393572>. Igualmente se puede localizar en la Biblioteca Nacional en su 
sede de Alcalá con la referencia 10/152544 y AHM/443024. 
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J. Bahm a partir de la edición inglesa recogida con la referencia BAHM en la pág. 69. Se 


citará como BAHM-esp. 
Manuel Paz (Madhava) (2002), Yoga sutras de Patanjali / esclarecidos por Manuel Paz, 


Madhava. Cestona (Guipúzcoa): Asociación de Yoga “Sanatana Dharma” 173. Contiene 
únicamente el Libro primero y tercero. Se citará como MANUEL PAZ. 


Marshall Govindan (2002), Kriya yoga sutras de Patañjali y los siddhas. Eastman, Quebec: 
Kriya Yoga Publications 17%, Esta edición es una traducción de la edición inglesa recogida 
en la pág. 74 con la referencia GOVINDAN. Se citará como GOVINDAN-esp. 


Iyengar, B. K. S. y Miguel Portillo trad. (2003) Luz sobre los yoga sutras de Patañijali. Esta 
es una de las traducciones desde la versión inglesa realizada por Iyengar de los Yogasutras 
si bien se puede considerar que la propia traducción presentada por lyengar es más una 
interpretación personal de la obra atribuida a Patañjali que una traducción en sentido 


estricto 175 


(Iyengar 2003). Esta misma obra fue también publicada en el 2004 por “El 
Círculo de Lectores S.A.”. Esta edición es una traducción de la obra de Iyengar, B. K. 
S. a partir de la edición inglesa recogida con la referencia IVENGAR en la pág. 73. En 


adelante se citará a este obra como IYENGAR-ESP. 


Patañjali (2003), Yoga sutras. Barcelona: Índigo. 91 p. 179 Colección “Clásicos esotéricos”. 
Se citará como INDIGO-esp. 


Chip Hartranft (2005), Los yoga sutra de Patañjali: la versión definitiva del libro del 
maestro. Barcelona: Ediciones Oniro. Colección “Viaje interior” n2 60 177. Esta edición es 
una traducción de la obra del mismo autor a partir de la edición inglesa recogida con la 
referencia HARTRANFT en la pág. 74. Se citará como HARTRANFT-esp. 


Yassine Bendriss (2006), Los Yoga sutras de Patanjali. Madrid: Dilema 78, Colección 
de Bolsillo. Este autor, de origen francés se formó como profesor de Yoga vinculado a la 
escuela Sivananda. Se citará como BENDRISS. 


173 Una referencia bibliográfica de esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: 
<http://www.worldcat.org/oc1c/433276737>. Otra referencia bibliográfica de esta obra se 
puede consultar en la Biblioteca Nacional en su sede de Alcalá con la referencia DLI/30483 
V. 1 y en la sede de Recoletos con la referencia 5/63668 V. 1. 
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na referencia bibliográfica de esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: 


http: //www.worldcat.org/oc1c/48803781>. Igualmente se puede localizar en la Biblioteca 


acional en su sede de Alcalá con la referencia AHMO/549148. 
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na referencia bibliográfica de esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: 


http: //www.worldcat.org/oc1c/806453124>. Igualmente se puede localizar en la Biblioteca 


acional en su sede de Alcalá con la referencia AHM/632276. 
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na referencia bibliográfica de esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: 


http: //www.worldcat.org/oc1c/803244180>. Igualmente se puede localizar en la Biblioteca 


acional en su sede de Alcalá con la referencia AHMO/61758. 


77 


na referencia bibliográfica de esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: 


http: //www.worldcat.org/oc1c/61691492>. Igualmente se puede localizar en la Biblioteca 


acional en su sede de Alcalá con la referencia AHMO/180731. 


781 


N 


na referencia bibliográfica de esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: 


<http://www.worldcat.org/oc1c/804749409>. Igualmente se puede localizar en la Biblioteca 


acional en su sede de Alcalá con la referencia AHMO/228312. 
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19. Michael Roach (2006), La esencia del yoga sutra: sabiduría antigua para tu yoga. 
Ciutadella de Menorca: Amara 179, 144 p. Existe otra edición en México en el 2009. 
Es una traducción del libro titulado The essential yoga sutra recogida aquí infra en pág. 
74. Se citará como ROACH-esp. 


20. Raphael (2007), La vía real de la realización (Yogadarsana). Madrid: Asram Vidya 180, 
Se dice que es una traducción del sánscrito pero se hace referencia a una edición italiana 
titulada La via regale della realizzazione de 1992. Se citará como RAPHAEL. 


21. Fernando Ortega trad. (2011), Yoga sutras. Palma de Mallorca: José J. de Olañeta 181, 
Colección “Los pequeños libros de la sabiduría” n% 157. Se citará como ORTEGA. 


22. José Antonio Offroy Arranz (2012), El yoga de Patañjali: los Yoga Sutras / con el 
comentario Yoga Bhasya de Vyasa; textos sánscritos en devanagari y transliterados, 
traducción lineal y palabra por palabra. Madrid: Ediciones Librería Argentina +82. 265 
p. Contiene también el comentario de Vyasa. Se citará como OFFROY. 


La conclusión de todo lo anterior es que, salvo la edición de José León Herrera 
publicada en Perú y la de Ballesteros no existe ninguna traducción completa de los 
Yogasutras directa del sánscrito al español que garantice un mínimo de rigurosidad. 


Es precisamente dicho vacío el que este trabajo aspira a rellenar. 


x | Traducciones al inglés |x 


Las principales traducciones del sánscrito a occidente vinieron de la mano 
de las tradiciones inglesa y alemana en indología. Siguiendo a Halfass (Halbfass 
1988), el hito principal a destacar es el surgimiento de todo un conjunto de 
esfuerzos sistemáticos, ahora ya de investigación en sentido estricto, llevado a 
cabo fundamentalmente por orientalistas británicos en Bengala. Con ellos se puede 
hablar con propiedad del surgimiento de la indología en Europa. Dichos pioneros 
fueron Sir Williams Jones (1749-1836), Charles Wilkins (1749-1836) y Henry 


Thomas Colebrooke (1765-1837), entre otros, todos ellos con una perspectiva 


179Una referencia bibliográfica de esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: 
<http://www.worldcat.org/oc1c/351325281>. Igualmente se puede localizar en la Biblioteca 
Nacional en su sede de Alcalá con la referencia AHMO/303380. 
180Una referencia bibliográfica de esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: 
<http://www.worldcat.org/oc1c/434020102>. Igualmente se puede localizar en la Biblioteca 
Nacional en su sede de Alcalá con la referencia AHMO/279445. 
l8lUna referencia bibliográfica de esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: 
<http://www.worldcat.org/oc1c/804896933>. Igualmente se puede localizar en la Biblioteca 


Nacional en su sede de Alcalá con la referencia AHMO/617254. 
182Una referencia bibliográfica de esta obra se puede consultar en el WorldCat en la url: 


<http://www.worldcat.org/oc1c/http://www.worldcat.org/oc1c/828321216>. Una referencia 
bibliográfica de esta obra se puede consultar en la Biblioteca Nacional en su sede de Alcalá con 
la referencia 12/878458. 
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filológica fuertemente acusada. Debido a esto, dichas traducciones al inglés, y 
algunas al alemán, siguen siendo de primerísima calidad en todos los sentidos. 
Tuvia Gelblum señala (Gelblum 1982, pág. 593) expresamente que las traducciones 
de Ballantyne (Ballantyne trad. 1852), la de Ganganatha Jha (Ganganatha Jha 
1907) y la de Deussen (Deussen 1894-1917) siguen siendo insuperables según su 
opinión. 

Estos investigadores centraron sus estudios en los textos sánscritos focalizando 
sus esfuerzos en institucionalizar una tradición de investigación. Con esa idea, Sir 
Williams Jones fundó la Asiatic Society en 1784 de la que se ha llegado a decir 
que su fundación fue la piedra angular en la historia de los estudios orientales 
europeos. Fruto del trabajo de estos precursores de la indología se encuentra la 
primera traducción directa del sánscrito al inglés de la Bhagavad Gita llevada a 
cabo por Wilkins en 1785, del Sakuntala por Jones en 1789 y de las Leyes de Manu 
en 1796. 

Todos estos autores, influidos por las ideas ilustradas sobre la existencia de una 
religión natural primigenia dominantes a lo largo de toda la Ilustración, veían en 
el pensamiento indio una tradición especialmente antigua y pura. 

En este apartado pues se van a recoger las principales traducciones de los 
Yogasutras vertidas al inglés siendo éstas las primeras que llegaron a occidente por 
las razones señaladas y las más abundantes. La fuente de donde se ha obtenido esta 
información básicamente ha sido la Encyclopedia of Indian Philosophies volume 1 y 
TI, Motilal Banarsidass, 1970 (Potter 1970) que dedica sus dos primeros volúmenes 
a la bibliografía existente sobre Filosofía de la India !9%; se irán reseñando por orden 
cronológico de antigúedad. 

A pesar de que la última obra que se recoge es del 2010, con posterioridad 
se han seguido publicando diversas traducciones que ya no se siguen recogiendo 
por no ampliar más este trabajo. No obstante, se pueden consultar en la web del 


WorlCat al respecto. 


x | Traducciones al inglés |x 


1. James Robert Ballantyne trad. (1852) The aphorisms of the Yoga Philosophy of Patañjals. 
Allahabad: Presbyterian Mission Press 18% Raja (Ballantyne trad. 1852). Esta es la primera 


traducción de los Yogasutras al inglés siendo muy exacta y rigurosa si bien es incompleta 


183 Esta obra se encuentra accesible en la url: <http://faculty.washington.edu/kpotter/ 
ckeyt/home.htm>. 

1848e puede encontrar una referencia bibliográfica de esta edición en el WorldCat en la url: 
<http://www.worldcat.org/oc1c/31467798>. Este libro se puede hallar en el The Indian 
Institute Library (Bodelian Library de Oxford) con la referencia IndIns IND Main Libr. 7 B 
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pues sólo contiene los dos primeros libros. Se han realizado varias reimpresiones en Bombay 
1885 y en Delhi 1980, 1990. Esta edición se designará como BALLANTYNE. 


2. Govind Deva Sastri trad. (1868-69), The Pandit, n% 3. Benarés. 155 (Govind Deva SastrI 
1868-69). La continuación de la traducción de Ballantyne se encuenta en el V. 3.1 pp 88 
(95 del pdf on-line) y ss. Esta obra se citará como GOVINDADEVA. 


3. Ramakrsna Sastri y Kesava Sastri ed. (1870-71), The Pandit. Benarés. Reimpreso en 
Benarés en 1884 186 (Sastri 1870-71). Los Yogasutras, con el texto en sánscrito y su 
traducción al inglés se encuentra en el Vol. 6.1 pp *** , 320 y Vol. 6.2 pp 22, 50,74, 96, 
125, 151, 171. Esta obra contiene el Yogavarttika de Vijñana Bhiksu que se encuentra en 
el Vol. 5 New series pp. 39, 78, 123, 209, 263, 320, 379, 439, 477, 563, 583, 635 de 1883 y 
en el Vol. n2 6 New series pp 24, 106, 129, 178, 249, 297, 337, 393, 449, 505, 561, 617 de 
1884. Esta obra se citará como RAMAKRISNA y KESAVA. 


4. Rajendralala Mitra ed. (1881), The Yoga Aphorisms of Patañijali with the Commentary 
of Bhoja Raja and an English translation by Rajendralala Mitra . Calcuta. Bibliotheca 
Indica 91 187, Esta obra se citará como Bibl.INDICA-91. 


5. Rajendralala Mitra ed. (1883), The Yoga Aphorisms of Patañjali with the Commentary 
of Bhoja Raja and an English translation by Rajendralala Mitra Bibliotheca Indica 93; A 
Collection of Oriental Works n% 491-492. Calcuta: Asiatic Society of Bengal. 188 (Mitra 
1883). Esta obra se citará como Bibl.INDICA-93 


6, Sansk. 4.204 (v.1), Sansk. 4.205 (v.2). Esta obra también se puede encontrar la 2% en la 
biblioteca M-CCHS Centro de Ciencias Humanas y Sociales, Biblioteca “Tomás Navarro Tomás” 
con la signatura BC ORI ORI/305. Igualmente se pueden localizar diversas ediciones en of 


Patañjali with illustrative extracts from the commentary by Bhoja. 
185 Esta edición es la continuación de la anterior de Ballantyne. Ambas traducciones fueron 


reimpresas juntas en Bombay 1882, 1885, 1955. Esta publicación periódica se puede localizar 
en la The Indian Institute Library (Bodelian Library de Oxford) con la referencia: Per 10 d 
42. Del mismo modo se puede consultar on-line en la url: <http://solo.bodleian.ox.ac. 
uk/primo_library/libweb/action/dlDisplay.do?vid=0XVU1gédoclId=oxfaleph014479460> de la 
misma biblioteca. Una edición de esta obra se puede encontrar en la Biblioteca del CSIC M-CCHS 
Centro de Ciencias Humanas y Sociales, Biblioteca “Tomás Navarro Tomás” con la signatura BC 
ORI ORI/305. Igualmente se puede consultar una referencia a esta obra en el WorláCat en 
la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/213776177> y en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/39896218>. Un enlace a esta publicación se puede encontrar en WorldCat en 
la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/213776177>. 

186 Esta publicación periódica se puede localizar en la The Indian Institute Library (Bodelian 
Library de Oxford) con la referencia y consulta on-line que la anterior. En la Enciclopedia 
dirigida por Potter se indica con la referencia 131.1.7 que estos autores también incorporan le 
comentario de Vyasa pero no se ha podido comprobar en la edición on-line. 

187Se puede consultar otra ficha bibliográfica en el WorldCat en la url: http: //www.worldcat . 
org/oc1c/166030609. 

188 Este libro se puede localizar en la Bodleian Library de Oxford con las referencias Harris 
Coll. HMC Stack OF43.4 PAT y Oriental Inst. 508 Bib.93. También se puede consultar otra 
ficha bibliográfica en el WorldCat en la url: http: //www.worldcat.org/oc1c/5452284. Si bien 
esta edición parece ser la misma que la anterior sin embargo cada una ocupa un número diferente 
en la colección de la Bibliotheca Indica. 
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6. W.Q. Judge y J.H.Connelly trad. (1885), The Yoga Aphorisms of Patanjali. Bombay 1885. 
Esta edición tuvo sucesivas reimpresiones llevadas a cabo por la “Theosophical Society” 
de la que W.Q.Judge fue cofundador en New York 1896, 1930; Londres 1898; Bombay 
1905 y otras. Se tradujo al alemán en Berlin, 1904, con el título Die Yoga-Aphorismen 
des Patanjali dentro del contexto teosófico 18% (William Quan Judge 1885). A la hora 
de valorar esta edición hay que tener en cuenta que su autor participó activamente en el 
movimiento teosófico de la época y que en las posteriores ediciones se incorporó el subtitulo 
“Una interpretación.” lo que indica claramente el sentido y orientación de esta obra. Ya el 
propio autor, nada más comenzar su obra, indica literalmente que: «Esta edición de los 
Aforismos de Yoga de Patañjali no pretende presentarse como una nueva traducción ni 
como una interpretación literal al inglés del original» (William Quan Judge 1885, pág. V). 


7. Manilal Nabhubhai Dvivedi trad. (1890) The Yoga Sutras of Patanjali. Bombay. Este libro 
también tuvo diversas reimpresiones en Bombay 1914, 1930; Madras 1934; Adyar 1947; 
Delhi 1980, 1992 (Manilal Nabhubhai Dvivedi 1890) 1%. Se ha consultado la reimpresión 
del 2001. A esta obra se referirá en lo sucesivo como DVIVEDI. 


8. John Murdoch trad. (1897), Yoga Sastra: the Yoga sutras of Patanjali examined: with 
a notice of Swami Vivekananda's Yoga philosophy. London *9* (Murdoch 1897). Esta 
edición se citará como MURDOCH. 


9. Vivekananda trad. (1899), Vedanta philosophy: lectures on raja yoga and other subjects, 
also Patanjalis” yoga aphorisms, with commentaries, and glossary of Sanskrit terms. New 
York: Baker £z Taylor. Dentro de esta obra Vedanta Philosophy ... se encuentra una 
traducción de los Yogasutras al inglés. Esta edición de los Yogasutras también se incorporó 
a sus obras completas y a la traducción española ya mencionada 192 (Vivekananda 2000). 
En adelante se referirá a esta obra como VIVEKANANDA-eng. 


10. Ganganatha Jha trad. (1907), The Yoga-darshana, comprising the sutras of Patañjali 
with the bhasya of Vyasa, notes from Vacaspati Misra Tattvavaisarads, Vijñana Bhiksu's 
Yogavárttika and Bhoja's Rajamartanda' 1% (Ganganatha Jha 1907). Bombay. La 


189 Esta obra se puede consultar en una edición del 2005 en la Bodleian Library con la referencia 
Bodleian Library bookstack. Igualmente se puede encontrar otra referencia en el WorldCat en la 
url: <http://www.worldcat .org/oc1c/28802929>. También se puede leer on-line en la web de 
Archive.org en la url: <http://archive.org/details/yogaaphorismsofp00pata>. 

19%La edición de 1890 se puede localizar en la Bodelian Library de Oxford con la referencia 
Bodleian Library bookstack 26711 e.6 y en el Harris Manchester College Lib Carpenter Library 
con la referencia OF43.4 DVI. Otra referencia en el WolrdCat se puede consultar en la url: 
<http://www.worldcat.org/oc1c/712382967>. Esta obra se puede consultar on-line en la url: 


<http://digi.ub.uni-heidelberg.de/diglit/dvivedi1890>de la Universidad de Heidelberg. 
191 Una referencia a esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http: //www.worldcat. 
org/oc1c/697860497>. También se puede leer on-line en la web de Archive.org en la url: 
<http://archive.org/details/yogasastrayogas00indigoog>. 
192 Esta edición se puede consultar en la Bodelian Library de Oxford con la referencia Harris 
Coll.HMC Carpenter OF43.4 VIV y Oriental Inst OIL Main Libr 546.6 Viv. Otra referencia en 


WorlCat se puede consultar en la url: <http://www.worldcat .org/oc1c/644832107>. 
193Esta edición se puede encontrar en la Bodleian Library con la referencia Oriental Inst 


OIL Main Libr 546.6 Pat. La segunda edición revisada del mismo autor y título publicada en 
1934 por la Theosophical Publishing House, Adyar, Madras, India se puede encontrar en The 
Wolfsn College Library (Bodelian Library de Oxford) con la referencia Wolfson College Library, 
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reedición más localizable es la publicada por la Theosophical Publishing House, Adyar, 
Madras, India 1934 siendo una edición revisada. Esta obra se citará en adelante como 
GANGANATHA. 


11. Rama Prasada trad. (1910) Patañijali”s Yogasutras with the commentary of Vyasa and 
the gloss of Vacaspati Migra, with and introduction from Sriga Chandra Vasu. The 
Sacred Books of the Hindus, Volume IV. Allahabad. Esta obra ha sido reimpresa en 
diversas ocasiones Allahabad 1924; New Delhi 1978, 1990, 995, 2005; New York 1974 19%. 
Contiene el comentario de Vyasa y el de Vacaspati Misra. Esta obra se citará como RAMA 
PRASADA. 


12. Charles Johnston (1867-1931) trad. (1912), The Yoga sutras of Patanjali: the book of the 
spiritual man. Nueva York. Esta obra fue publicada también en Londres en 1949 con el 
mismo título y reimpresa en Albuquerque, N.M. 1985 195 (Charles Johnston 1912). Se 
citará como JOHNSTON. 


13. James Haughton Woods trad. (1914), The Yoga-system of Patañjali: or, The ancient 
Hindu doctrine of concentration of mind, embracing the mnemonic rules, called Yoga- 
sutras, of Patañjali, and the comment, called Yoga-bhashya, attributed to Veda- Vyasa, and 
the explanation, called Tattva-vaisaradar, of Vachaspati-misgra. Cambridge, Mass. Harvard 
University Press, Harvard oriental series; v. 17. Esta obra ha sido reimpresa en numerosas 
ocasiones, Delhi 1966 y una nueva edición por Mohan Chand, Delhi 1987 +96 (Woods trad. 
1998). Contiene el comentario de Vyasa y el de Vacaspati Miéra. 


El trabajo de Woods sigue siendo una referencia para cualquier persona que desee trabajar 
sobre los Yogasutras de Patañjali. Quizás el único defecto que se le podría señalar es la 
ausencia de una versión de los Yogasutras al menos transliterada para poder ver el texto 


Floersheimer, 294.597 YOG. Igualmente se puede encontrar otra ficha bibliográfica de esta obra 
en el WorldCat en la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/7082571>. La edición de 1907 se 
puede leer on-line en la url: <http://archive.org/details/yogadaranasutra00patagoog>. 

194 Este libro se puede encontrar en el The Indian Institute Library (Bodelian Library de Oxford) 
con la referencia (IND) Sansk. d.84/4, (IND) S.B.H. 4 y en la biblioteca del Harris Manchester 
College Library con la signatura Harris Coll. HMC Carpenter OF42 SA (IV). Igualmente se 
puede encontrar otra referencia de esta obra en el WorldCat en la url: <http://www.worldcat. 
org/oc1c/84119100>. 

19Las ediciones de Nueva York y Londres se pueden encontrar en la Bodleian Library con 
las referencias Bodleian Library bookstack 7 A 75 y 26711 f.3. Igualmente se puede encontrar 
una edición de 1952 en la biblioteca del CSIC M-CCHS Centro de Ciencias Humanas y 
Sociales, Biblioteca “Tomás Navarro Tomás” con la signatura DEU/211940. También se puede 
encontrar otra referencia de esta obra en el WorldCat en la url: <http://www.worldcat.org/ 
oc1c/277791245>. Esta edición se puede leer on-line en la url: <http://archive.org/details/ 
yogasutrasofpata00pata>. 

196 Este libro se puede encontrar en la Bodelian Library de Oxford con las referencias Bodleian 
Library (IND) Sansk. ser. F 1/17; IND Main Libr Sansk. ser. F1; Oriental Inst OIL Main Libr 
546.6 Pat.11 y Wolfson Coll. WOL Floersh. 294.597 PAT [YOG/WOO] Igualmente se puede 
encontrar la tercera edición de esta obra en la biblioteca del CSIC M-CCHS Centro de Ciencias 
Humanas y Sociales. Biblioteca “M-Ortega” con la signatura 294.527 PAT. Otra referencia a 
esta edición se puede encontrar en la web del WorldCat en la url: <http://www.worldcat.org/ 
oc1c/4082216>. Esta edición se puede leer on-line en la url: <http://archive.org/details/ 
yogasystemofpata00wooduoft>. 
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en sánscrito; igualmente, el inglés tan culto empleado en la traducción lo hace a veces 


difícil de comprender. Esta edición se designará con el nombre de WOODS. 


14. James Haughton Woods trad. (1914), "The Yoga-Sutras of Patañjali as Illustrated by the 
Comment Entitled the Jewel's Lustre or Maniprabha' en JAOS 34, 1914, 1-114 1% (Woods 
1914). Este trabajo de Woods se reimprimió en Delhi en 1987. Contiene el comentario de 
Ramananda Sarasvat1 titulado Maniprabha. Se citará como WOODS-JAOS 


15. Alice A. Bailey trad. (1927), The Light of the Soul. New York, reimpresiones en 1944, 
1983 19% (Bailey 1927). La autora se encuentra situada en la esfera de la Teosofía por 
lo que conlleva una interpretación teosófica de los Yogasutras; el considerarla como una 
traducción debe tomarse con muchos reparos. Se citará como BAILEY. 


16. Shree Purohit (1938) , Aphorisms of Yoga. London: Faber and Faber. Esta es una edición 
interesante por la introducción del gran poeta W. B. Yeats conteniendo una fuerte crítica 
a los seguidores del Hatha Yoga por parte del comentarista y traductor Swami Purohit 
199 (Purohit Swami 1935). Esta obra se citará como PUROHIT. 


17. Bangali Baba trad. (1943), The Patanjala yoga sutra, with Vyasa commentary. 
Kapurthala. Reimpreso en Poona 1949 y una segunda edición publicada en Delhi 1974 200 
(Bengali Baba 1943). Contiene también el comentario de Vyasa. Se citará como BANGALI- 
BABA-eng. 


18. Ernest Wood (1948) Practical Yoga, Ancient and Modern. New York: E.P. Dutton. 2%, 
Se citará como ERNEST WOOD. 


19. Aprabuddha (1949-57), The Science of Yoga. Nagpur: V.K. Palekar 202, 2 Vol. Esta obra 
se citará como APRABUDDHA. 


20. Swami Prabhavananda y Christopher Isherwood (1949), "How to Know God” en Vedanta 
and the West (=Voice of India) 11, 1949 203. Existen otras reimpresiones de 1953, 1962, 
1966, 1969, 1970 y 2007. Igualmente se traducirá al italiano con el título Gli aforismi yoga 
di Patanjali. Alla ricerca di Dio. Esta obra se citará como PRABHAVANANDA. 


197Una referencia a esta edición se puede encontrar en la web del WorldCat en la url: <http:// 
www.worldcat .org/oc1c/4892078076>. 

198 Este libro se puede encontrar en la Bodelian Library de Oxford con la referencia Bodleian 
Library 9419 d.129. Igualmente se puede consultar una referencia bibliográfica en WorldCat en 
la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/763875421>. 

1998e puede encontrar esta edición en la Bodleian Library de Oxford con la referencia Bodleian 
Library 26711 e.44. Otra referencia bibliográfica se puede encontrar en WorldCat en la url: 
<http://www.worldcat.org/oc1c/2509295>. 

200 Una referencia a esta edición se puede consultar en el la web del WolrdCat en la url: <http:// 
www.worldcat .org/oc1c/803030>. Existe otra edición de 1949. 

201 Una referencia a esta edición se puede consultar en el la web del WolrdCat en la url: <http:// 
www.worldcat.org/oc1c/2556657>. Otra obra de este autor titulada Great systems of Yoga se 
puede consultar en la web de Sacred Texts en la url: <http://www.sacred-texts.com/hin/ 
gsoy/gsoy00.htm>. 

202 Una referencia a esta edición se puede consultar en el la web del WorldCat en la url: <http:// 
www.worldcat.org/oc1c/26544221>. 

203 Una referencia a esta edición se puede consultar en el la web del WolrdCat en la url: <http:// 
www.worldcat .org/oc1c/2586320>. Se puede encontrar esta edición en la Bodleian Library con 
la referencia (IND) 7 A 60. 
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21. Sarvepalli Radhakrishnan (1957) A Sourcebook in Indian Philosophy, páginas 453-485. 
Princeton: University Press. XXXI, 683 p. Esta también es una traducción importante 
debido a la personalidad del autor pues Radhakrishnan ha sido uno de los grandes 
filósofos indios contemporáneos además de haber participado activamente en la política 
india contemporánea 20% (Radhakrishnan y Moore 1989, págs. 454-485). Esta edición se 
designará con el nombre de RADHAKRISHNAN. 


22. Richard A. Gard (1960) 'Samadhi pada” en Poona Orientalist 25, 1960, 61-66 205. Esta 
edición se citará como GARD. 


23. IK. Taimini (1961) The Science of Yoga. A commentary on the Yogasutras of Patanjali im 
the light of modern thought. Adyar. Esta obra ha tenido varias reimpresiones en Wheaton, 
111. 1967, 1972, 1992; Varanasi 1992. Fue traducida al alemán con el título Die Wissenschaft 
des Yoga, Munich 1982 206 (Taimini 1965). Esta edición se denominará en lo sucesivo 
TAIMINI. 


24. P.N.Mukerji trad.(1963) Yoga Philosophy of Patañijali containing his yoga aphorisms with 
commentary of Vyasa in original sanskrit, and annotations thereon with copius hints on 
the practice of yoga. Universidad de Calcutta. Una segunda edición en Calcuta en 1977 con 
sucesivas reimpresiones en 1981, 1983; Albany, N.Y. 1983. Pasajes selectos de esta obra 
fueron reimpresos en SourceBAP 59-68 207 (Aranya 1963). Contiene una introducción 
de Swami Dharmamegha Aranya, el comentario en inglés de Hariharananda Aranya y el 
comentario de Vyasa. Esta obra se citará como ARANYA. 


25. Archie J. Bahm (1961) Yoga: union with the ultimate. A new version of the ancient Yoga 
sutras of Patanjali. New York: Ungar 208. Esta obra se citará como BAHM. 


26. S.V.Ganapati (1962) Yoga Sutras; Kriya yoga and Kaivalya yoga. Madras 20%. Esta obra 
se citará como GANAPATI. 


204Este libro se puede encontrar en la Bodelian Library de Oxford con las referencias 26711 
e.125; (IND) Relig misc B 57 y otras. Igualmente se puede consultar otra referencia bibliográfica 
en el WorldCat en la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/268364>. 

205 Esta publicación se puede localizar en la Bodleian Library de Oxford con la referencia (IND) 
Per 10d 8. 

206 Esta obra se puede encontrar en la biblioteca del CSIC M-CCHS Centro de Ciencias Humanas 
y Sociales. Biblioteca “Tomás Navarro Tomás” con el número de sistema M-CCHS-000694138. 
También se puede consultar la referencia bibliográfica en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/2571506>. 

207Se puede consultar la referencia bibliográfica en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/41363030>. Este libro se puede encontrar en The Indian Institute Library 
(Bodelian Library de Oxford), 2% edición de 1977, con la referencia Indian Inst. IND Main Libr 
7 B 23a. Igualmente se puede consultar la referencia bibliográfica en el WorldCat de la primera 
edición en la url: <http://www.worldcat .org/oc1c/41363030>. 

208Se puede consultar la referencia bibliográfica en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/1538628>. Igualmente se puede localizar en la Bodliean Library con la 
referencia (IND) 7 B 23b 

209Se puede consultar la referencia bibliográfica en el WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/26858883>. Igualmente se puede localizar en la Bodliean Library con la 
referencia (IND) 7 A 64 
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27. 


28. 


29. 


30. 


31. 


32. 


33. 


34. 


35. 
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Roy Eugene Davis (1962) This is Reality. Lakemont (Georgia): CSA Press 21%. Existe 
otras ediciones de 1974 y 1983. Esta obra se citará como EUGENE DAVIS. 


Ramamurti .S.Mishra (1963) The text book of Yoga psychology: a new translation 
and interpretation of Patanjali"s Yoga sutras for meaningful application in all modern 
psychologic disciplines. New York: Julian Press 211. Esta obra se citará como MISHRA- 
63. 


Vishnuprasad V. Baxi (1965) Yoga darshana. Monghyr (Bihar): Bihar School of Yoga 212, 
Esta obra se citará como BAXI. 


Joseph Head y S.L.Cranston (1967), Reincarnation in world thought; a living study of 
reincarnation in all ages; including selections from the world's religions, philosophties, 
and sciences, and great thinkers of the past and present. New York 213. Esta obra se 
citará como J. HEAD. 


Soren Sorenson (1971), The Quest of Wholeness. An Evaluation of the Yoga Discipline 
from the point of view of Neurophysiology. Reykjavik. Reykjavik: Prentsmidja Jons 
Helgasonar 21%. Esta obra se citará como SORENSEN. 
Sadhakas (1975), Patanjali's Yoga sutra. Bombay ?%?. 
SHADAKAS. 


Esta obra se citará como 


Rohit Mehta (1975), Yoga, the Art of Integration: a commentary on the Yoga sutras of 
Patanjali. Madras: Theosophical Pub. House 216. Esta obra se citará como MEHTA. 


Pereira, José (1976), Hindu theology: a reader. Garden City, N.Y.: Image Books, 
Traducción de selecciones 217, Esta obra se citará como PEREIRA. 


Swami Venkatesananda (1978), Enlightened Living: A New Interpretative Translation of 
the Yoga Sutra of Maharisi Patanjali. Delhi: Motilal Banarsidass 218, Esta obra se citará 
como VENKATESANANDA. 


2108e puede consultar la referencia bibliográfica en el WorldCat en la url: <http://www. 


worldcat.org/oc1c/13955496>. 
211Sée puede consultar la referencia bibliográfica en el WorldCat en la url: <http://www. 


worldcat.org/oc1c/651299>. Igualmente se puede localizar en la Bodliean Library con la 


referencia (IND) 7 B 23c y 26711 d.15. Hay que aclarar que el autor emplea el nombre de 


Srri Brahmananda Sarasvati. 


2 


2Se puede consultar 


a referencia bibliográfica en el WorldCat en la url: <http://www. 


worldcat.org/oc1c/819514>. 
3Se puede consultar 
worldcat.org/oc1c/893327>. 
referencia 9215 d.51. 

21488 puede consultar 
worldcat.org/oc1c/4977767>. 
5Se puede consultar 
worldcat.org/oc1c/4907807>. 
6Se puede consultar 


N 


WN 


N 


N 


7Se puede consultar 
worldcat .org/oc1c/2607468>. 


referencia 514.2 Per del Oriental Institute. 
a referencia bibliográ: 


2188e puede consultar 


worldcat.org/oc1c/6136730>. 


a referencia bibliográ: 


a referencia bibliográ: 
a referencia bibliográ: 
a referencia bibliográ: 


worldcat.org/oc1c/11524315>. 
a referencia bibliográ: 


Igualmente se puede localizar 


Esta obra se puede consultar 


fica en el WorldCat en la url: 


en la Bodliean 


fica en el WorldCat en la url: 


fica en el WorldCat en la url: 


fica en el WorldCat en la url: 


fica en el WorldCat en la url: 


en la Bodleian 


fica en el WorldCat en la url: 


<http://www. 
Library con la 


<http://www. 
<http://www. 
<http://www. 


<http://www. 
Library con la 


<http://wmww. 
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36. Desapande, Purushottama Yasavanta (1978) The authentic yoga: a fresh look at Patanjali's 
yoga sutras with a new translation, notes and comments. London: Rider. 163 p. Contiene 
la edición de los Yogasútras su traducción y un comentario de Desapande 21% ( 


1978). Se designará con el nombre de DESAPANDE. 


Desapande 


37. Georg Feuerstein trad. (1979), The Yoga-Sutra of Patanjali: a mew translation and 
commentary. Folkestone, England; Rochester, N.Y. 1989 220 (Feuerstein 1979). Existe otra 
edición de 1989. Esta obra se citará como FEUERSTEIN y se ha consultado la edición de 
1989. 


38. M.R. Yardi trad. (1979) The Yoga of Patañjali with an Introduction, sanskrit text of the 
Yogasutras. Poona (India): Bhandarkar Oriental Research Institute Bhandarkar Oriental 
Series n% 12 221 (Yardi 1979). Esta obra se considera una de las mejores ediciones de 
los Yogasutras con una introducción, anexos y aparato crítico magníficos. Esta edición se 
citará como YARDI. 


39. Shyama Ghosh (1980), The Original Yoga as Expounded in Siva-Samhita, HerandaSamhita 
and Yoga-Suútra. New Delhi: Munshiram Manoharlal 222. Esta obra se citará como GHOSH. 


40. T.S. Rukmani trad. (1981) Yogavarttika of Vijñana Bhiksu. Text with English translation 
and critical notes along with the text and English translation of the Patañjala Yogasutras 


and Vyasa. Four Volumes. Munshiram Manoharlal Publishers, New Delhi 223 


(Rukmani 
trad. 1981). Esta edición se puede considerar una de las mejores traducciones y estudio 
efectuados tanto sobre los Yogasutras como sobre el comentario de Vijñana Bhiksu. Esta 


edición se citará como RUKMANT Varttika. 


41. Alistair Shearer (1982), Effortless being: the yoga sutras of Patanjali: a new translations. 
London: Wildwood House 22%. Tanto en las fichas bibliográficas de la Bodleian Library 
como del WorldCat aparece editado en 1982 si bien en el catálogo de Amazon se indica que 
es de 1990, en la obra de Potter en 1989 y en Google como de 1982. Esta obra se citará 
como SHEARER. 


42. Usharbudh Arya (1986), Yoga-sutras of Patañjali with the exposition of Vyasa: a 
translation and commentary. Honesdale, Pa.: Himalayan International Institute of Yoga 


219 Este libro se puede encontrar en la Bodelian Library de Oxford con la referencia Indian Inst. 
(IND) Hindu B 378. Igualmente se puede localizar su referencia bibliográfica en el WorldCat en 
la url: <http://www.worldcat .org/oc1c/8552175>. 

220 Este libro se puede encontrar en The Indian Institute Library (Bodelian Library de Oxford) 
con la referencia Indian Inst. IND Main Libr 7 B 86 y Oriental Inst OIL Main Libr 546.6 Pat.2. 
Igualmente se puede consultar otra referencia bibliográfica en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/7671491>. 

221 Este libro se puede encontrar en The Indian Institute Library (Bodelian Library de Oxford) 
con la referencia IND Main Libr 7 B 135. Otra referencia bibliográfica se puede consultar en 
WorldCat en la url: <http://www.worldcat .org/oc1c/6945041>. 

222Una referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/233858805>. 

223 Este libro se puede encontrar en The Indian Institute Library (Bodelian Library de Oxford) 
con la referencia Indian Inst. IND Main Libr 7 B 113 (Vol. 1) y ss. Otra referencia bibliográfica 
se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www.worldcat .org/oc1c/9969995>. 

224 Una referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/10240814>. Igualmente se puede consultar en la Bodleian Library con la 
referencia 26711 d.38 y en el Oriental Institute con la referencia 546.6 Pat.8. 
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43. 


44. 


45. 


46. 


47. 


48. 


49. 
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Science and Philosophy of the U.S.A. 225. Contiene únicamente el primero de los cuatro 


Libros de los Yogasutras con el comentario de Vyasa. Esta edición se citará como 
USHARBUDH. 


P.V.Karambelkar (1986), Patanjala yoga sutras: Sanskrit sutra with transliteration, 
transtation [sic] and commentary. Lonavla (Maharashtra, India): Kaivalyadhama 22. Esta 
edición se citará como KARAMBELKAR. 


T.K.V. Desikachar trad. (1987) Patanjali”s Yogasutras: An Introduction. Nueva Delhi: 
Affiliated East West Press (Desikachar ed. 1994) 227. Esta traducción es sobre todo una 
interpretación del texto sin que se ajuste al mismo; no obstante ha tenido una gran difusión. 
Esta obra se tradujo al español en 1994. Se designará con el nombre de DESIKACHAR- 
eng. 

Subhah C. Kak (1987), Patanjali and Cognitive Science. Baton Rouge, LA: Vitasta 228, 
La traducción se encuentra dentro de este trabajo. Esta obra se citará como SUBHAH. 


Bennett Penn (1987), The path of transcendence: including a new translation and 
commentary on Patanjali”s Yoga sutras. Pompano Beach, Fla.: Exposition Press of Florida 
229 La traducción se encuentra dentro del texto principal. Esta obra se citará como 
BENNETT. 


Fernando Tola y Carmen Dragonetti trad. (1987) The Yogasutras of Patañjali on 
concentration of mind. Delhi: Motilal Banarsidass (Tola trad. 1987). Es una traducción al 
inglés efectuada por K.D.Prithipaul de la obra de estos autores en español 230 (Tola trad. 
1987). Esta obra únicamente estudia el Libro Primero de los Yogasutras a pesar de que, 
por el título, pudiera parecer que comprende los cuatro libros. Esta edición se citará como 
TOLA-eng. 


Kuruji (1987), The Yoga sutra of Patañjali: translation and commentary. Poona: Shri 
Dharmavirsingh Mahida for Ramamani Iyengar Memorial Yoga Institute 221, Esta obra 
se citará como KURUJI. 

Ramamurti S. MishraMishra-87 (1987), The textbook of yoga psychology: the definitive 
translation and interpretation of Patanjali”s Yoga Sutras for meaningful application in 


225 Este libro se puede encontrar en la Oriental Institute Library (Bodelian Library de Oxford) 


con la referencia 546.6 Pat.5. Otra referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en 


la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/11918831>. Hay que señalar que el autor cambió su 


nombre por el de Swami Rama of the Himalayas apareciendo en otras fichas bibliográficas como 
Swami Vedabharat1. 

226Una referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/18560870>. 

227Una referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/246962083>. 

228 Una referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/23230601>. 

222Una referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/21001373>. 

230 Esta obra se encuentra disponible en la Bodleian Library con las referencias Indian Inst. IND 
Main Libr 7 C 258 y Oriental Inst OIL Main Libr 546.6 Pat.3. Otra referencia bibliográfica se 
puede consultar en el WorldCat en la url: <http://www.worldcat .org/oc1c/16532708>. 

231Una referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/17402693>. 
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all modern psychologic disciplines. New York: Baba Bhagavandas Publication Trust 222, 


Esta obra se citará como MISHRA-387. 
50. Christopher Chapple y Yogi Ananda Viraj (Eugene P. Kelly) trad. (1990), The Yoga 


Sutra of Patanjali: An Analysis of the Sanskrit with an accompanying English translation. 


(Studies in Indian tradition) (Chapple 1990) 283, Esta obra se denominará en adelante 
CHAPPLE. 


51. Swami Satchidananda trad. (1990) The Yoga Sutras of Patañjali. Translation and 
commentary. Virginia: Integral Yoga Publications. 263 p. 29% (Satchidananda 1990). Esta 
edición se designará con el nombre de SATCHIDANANDA. 


52. Swami Savitripriya (1991), The Psychology of Mystical Awakening: a New World. 
Sunnyvale, Calif: New Life Books 285. Esta edición se designará con el nombre de 
SAVITRIPRIYA. 


53. B.K.S.Iyengar (1993), Light on the Yoga Sutras of Patañjali. London: Aquarian/Thorsons; 
New Delhi 1994 236. Esta edición se designará con el nombre de IYENGAR. 


54. Sures Candra Banerji (1995), Studies in Origin and Development of Yoga: from 
Vedic times, in India and abroad, with texts and translations of Patanjala Yogasutra 
and Hathayogapradipika. Calcutta: Punthi Pustak 237. Contiene la traducción de los 
Yogasutras y del Hathayogapradipika de Svatmarama. Esta edición se designará con el 
nombre de CANDRA BANERJI. 


55. Maharishi Sadashiva Ishaya (1996), Enlightenment!: the Yoga Sutras of Patanjali: a New 
Translation and Commentary. Waynesville, Winston-Salem, NC: Society for Ascension 
238 Esta obra se designará con el nombre de SADASHIVA. 


56. Vinod Verma (1996), The Yoga sutra of Patañjali: a scientific exposition with original 
Sanskrit text. Delhi: Published by Clarion Books associated with Hind Pocket Books 239, 
Esta obra se designará con el nombre de VINOD. 


232 Una referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/59522978>. 

233 En la enciclopedia de Potter se hace referencia a una edición en Amityaville, N.Y. de 1984 de 
este mismo autor conteniendo únicamente el primer libro de los Yogasutras si bien no ha podido 
ser localizada en ninguna parte. Sin embargo, Potter no recoge la edición que aquí se cita que 
contiene una traducción completa. Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar 
en el WorldCat en la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/24512293>. 

234Una referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/22305658>. 

235Una referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/23689736>. 

236Una referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/30035435>. Se puede encontrar un ejemplar de eesta obra en la Bodleian 
Library de Oxford con la referencia (IND) 7 B 238 . 

237Una referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/34753441>. 

238 Una referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/39332685>. 

239 Una referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/40164031>. 
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57. Barbara Stoler Miller (1998), Yoga Discipline of Freedom. Berkeley, Calif.: University of 
California Press 240. Esta edición se designará con el nombre de STOLER. 


58. Nandalal Kishore (1997). Hardwar. 
59. Arunand Manisha (1998), Yoga: the means and the end. Chandigarh, India: Chandigarh, 


Hare Krishan Trust (H.K.T.) Publications 24. Esta obra se designará con el nombre de 

MANISHA. 

60. Marshall Govindan trad. (2000) Kriya Yoga Sutras of Patanjali and the Siddhas. Quebec: 

Kriya Yoga Publications, 279 p. 2 (Govindan 2000). Se tradujo al español en el 2002. 

Esta edición se citará como GOVINDAN. 

61. Madan Mohan Agrawal (2001) en Six Systems of Indian Philosophy. Delhi: Chaukhamba 
Sanskrit Pratishthan pp 223-253. Vrajajivan Indological studies, 8 24%. Esta edición se 
designará con el nombre de AGRAWAL. 

62. T.S. Rukmani (2001) Yogasutrabhasyavivarana of Sankara. New Delhi: Munshiram 
Manoharlal. 2 volumes, 389 230 p. (Rukmani trad. 2001a) 21%. Contiene el comentario 

Vivarana de Samkara. Esta edición se citará como RUKMANLvivarana. 


63. Ashok Kumar Malhotra ed. (2001) An introduction to yoga philosophy: an annotated 
translation of the Yoga Sutras. Aldershot: Ashgate (Malhotra 2001) 2%. Esta obra se 
citará como ASHOK. 


64. Chip Hartranft (2003), The Yoga-Sutra of Patañijali: a new translation with commentary. 
Boston, Mass.: Shambhala Publications. Colección Shambhala classics 246. Esta edición 
se citará como HARTRANFT. 


65. Michael Roach y Christie McNally (2005), The essential Yoga sutra: ancient wisdom for 
your yoga. New Yor: Three Leaves Press, Doubleday 2%7. Esta edición se citará como 


240 Una referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/34894404>. Se puede encontrar un ejemplar de esta obra en la Bodleian 
Library de Oxford con la referencia (IND) 7 C 329 y del Oriental Institute Library con la 
referencia 546.6 Pat.10. 

241 Una referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/40763036>. 

242 Una referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat .org/oc1c/44674190>. 

243 Una referencia bibliográfica se puede consultar en WorldCat en la url: <http://www. 
worldcat.org/oc1c/47256847>. Se puede encontrar un ejemplar de esta obra en la Bodleian 
Library de Oxford con la referencia (IND) Relig misc B 504. 

244 Esta obra se encuentra disponible en la Bodleian Library con la referencia Indian Inst. IND 
Main Libr 7 C 399 (v.1) y ss. Igualmente se puede consultar otra ficha bibliográfica de esta obra 
en WorlCat en la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/46352942>. Esta obra se ha publicado 
igualmente de forma resumida en (Larson 2008). 

245 Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en la Oriental Institute Library 
de la Bodletan Library con la referencia 546.6 Pat.12 y (IND) Hindu C 263. Igualmente se 
puede localizar otro ficha bibliográfica en WorldCat en la url: <http://www.worldcat .org/ocl1c/ 
59483220>. 

246 Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http:// 
www.worldcat.org/oc1c/50124494>. 

247 Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http:// 
www.worldcat .org/oc1c/56809484>. 
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ROACH. 


66. Gerald James Larson y Rama Shankar Bhattacarya ed. (2008) Encyclopedia of Indian 
Philosophies. Volumen XII. Delhi (Larson 2008) 248, Este trabajo contiene unos estudios 


preliminares muy completos de lectura muy recomendable. Esta obra se citará como 
LARSON. 


67. Shyam Ranganathan ed. (2008) Patañjali”s yoga sutra. Translated from the Sanskrit with 
an introduction and commentary by Shyam Ranganathan. New Delhi; London: Penguin 
Classics (Ranganathan 2008) 21%. Esta obra se citará como SHYAM. 


68. Edwin Francis Bryant trad. (2009) The Yoga sutras of Patañjali: a new edition, 
translation, and commentary with insights from the traditional commentators. North 
Point Press 250. Esta obra se citará como BRYANT. 


x|Traducciones al alemán | »x 


Las ediciones al alemán de los Yogasutras representan otro grupo de gran interés 
dentro de la transmisión textual de la obra dada la altura de los autores que las 
llevaron a cabo directamente del sánscrito. No obstante se observará el reducido 


número de las mismas en comparación con las inglesas. 


1. Paul Zillmann (1900), "Die Yoga Sutra des Patanjali. Zum ersten Male verdeutscht”, Neue 
Metaphysische Rundshcau 3-4 291 (Zillmann 1910). Se citará como ZILLMANN. 


2. Paul Deussen (1920-1922) Allgemeine Geschichte der Philosophie: mit besonderer 
Berúcksichtigung der Religionem. Leipzig: F.A. Brockhaus. Tomo 1, vol. 3, pp 511-543 
252 (Deussen 1894-1917). Esta obra será citada como DEUSSEN. 


248 Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http:// 
www.worldcat.org/oc1c/493953465. 

242 Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en la Bodleian Library con la 
referencia (IND) 7 C 507. Igualmente se puede localizar en la web del WorldCat: <http: //wwvw. 
worldcat.org/oc1c/316128782>. 

250 Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http:// 
www.worldcat.org/oc1c/243544645. 

251 Esta revista de tendencia teosófica recogió diversos artículos del conocido como Guido von 
List (1848-1919) y el autollamado Lanz von Liebenfels (1874-1954) cuyas ideas fundamentaron 
las doctrinas racistas y ocultistas del nazismo de la denominada “ariosofía”. No obstante parece 
que Zillmann no se mezcló plenamente con dichas tesis “ariosóficas” conservando el pensamiento 
teosófico de humanismo y cosmopolitismo. Una referencia bibliográfica de esta obra se puede 
encontrar en WorldCat en la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/503749983>. 

252Esta obra se puede consultar en la Bodelian Library de Oxford con la referencia 266 d.17 
(Bd.1:Abt.1) y ss.. Esta obra también se puede encontrar en la biblioteca del CSIC M-CCHS 
Centro de Ciencias Humanas y Sociales, Biblioteca “Tomás Navarro Tomás” con el número 
de sistema con al signatura DEU/199090. Una referencia bibliográfica de esta obra se puede 
encontrar en WorldCat en la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/28084360>. Esta obra se 
puede leer on-line en la url: <http://archive.org/details/allgemeinegeschi0ideus>. 
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3. Willi Adelmann-Huttula (1922), Yoga-Katechismus des Patanjali; Original text: Der 
Meister-Schlússel zur Geheimlehre Indiens. Pfullingen in Wiirttemberg, J. Baum 29%, 


Colección Die okkulte Welt n% 76/78. esta obra se citará como ADELMANN-HUTTULA. 


4. Wolfgang Adolf Theilkuhl (1926), Die Yogasutrani des Patanjali mit dem Kommentar 
Rajamartanda des Bhojadeva. Munich. Únicamente contiene la traducción de los dos 
primeros libros (Theilkuhl 1926) 25%. Esta obra será citada como THEILKUHL. 


5. JW. Hauer (1932) Der Yoga als Heilweg. Stuttgart. 29% (Hauer trad. 1932). Esta obra 
será citada como HAUER. 


6. Bettina Báumer (1979) Die Wurzeln des Yoga. Die Yoga-Sutren des Patañjali mit einem 
Kommentar von P.Y. Deshpande. Mit einer neuen Ubertragung der Sútren aus dem 
Sanskrit herausgegeben von Bettina Búumer. Otto Wilhelm Barth Verlag. Minchen 2% 
(Báumer 1982). En la parte inicial de este libro se dice que es una traducción del libro 
titulado The Authentic Yoga que se recoge entre las traducciones inglesas con la referencia 
DESAPANDE en la pág. 71. Esta obra será citada como BETTINA y se ha consultado a 
edición de 1982. 


7. Marshall Govindan (2002) Die Kriya-Yoga-Sutras des Patañijali und der Siddhas 
Ubersetzung, Kommentar und Praxis. Kempten-Mariaberg Yoga-Verl 257, Es una 
traducción al alemán de la edición reseñada en la pág. 74. Se citará como GOVINDAN- 


germ. 


8. Philipp Maas (2006), Samadhipada: Das erste Kapitel des Patanjalayogasastra zum ersten 
Mal kritisch ediert (Taschenbuch) (Maas 2006). Esta es la primera edición crítica que se 
está realizando sobre los Yogasutras. En este obra se recoge únicamente el primer libro 


258 


estando en marcha la edición crítica de los siguientes Esta obra será citada como 


258 Esta obra se puede consultar en la Deutsche National Bibliothek en la url: <https:// 
portal.dnb.de/opac .htm?method=showFullRecordécurrentResultId=Yoga-Katechismus+des+Patanjali 
/26anyecurrentPosition=1>. Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en 
WorldCat en la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/14027193>. Existe una reimpresión del 


2010 
254Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http:// 


www.worldcat .org/oc1c/246182658>. Una edición de esta obra se puede localizar en la Biblioteca 
Nacional alemana en Liepzig con la signatura Di 1929 A 3117 pudiendo acceder a su ficha 


bibliográfica en la url: <http://d-nb.info/571292836>. 
255 Esta obra se puede consultar en la Bodleian Library de Oxford con la referencia Indian Inst. 


IND Nuneham Hindu B 60. También se puede localizar en la biblioteca del CSIC M-Ortega 
Fundación Ortega y Gasset con la signatura 294.527 HAU. Una referencia bibliográfica de esta 
obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/45707583>. 
Igualmente, en Amazon figura una edición de este autor pero con otro título diferente al de la 
primera edición. 

256 Este libro se puede encontrar en The Indian Institute Library (Bodleian Library de Oxford) 
con la referencia IndIns IND Main Libr. 7 C 334. También se puede consultar en el WorldCat en 
la url: <http://www.worldcat .org/oc1c/52751936>. 

257Se puede consultar en el WorldCat en la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/76540664>. 

258 Esta obra se puede encontrar en la Bodleian Library de Oxford con la referencia Indian 
Inst. IND Main Libr 7 C 465 y Oriental Inst OIL Main Libr 546.6 Pat.13 Fol.. Una referencia 
bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http://www.worldcat. 
org/oc1c/70779251>. 
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MAAS. 


9. R. Sriram (2006), Das Yogasutra von der Erkenntnis zur Befreiung (Sriram 2006) 289. 
Esta obra se citará como SRIRAM. 


10. Reinhard Palm (2010), Der Yogaleitfaden des Patañjali: Sanskrit/Deutsch (Palm 2010) 
260 Esta obra se citará como REINHARD. 


11. Ralph Skuban (2011), Patanjalis Yogasutra: Der Kónigsweg zu einem weisen Leben. 
Miinchen: Arkana 261. Esta obra se citará como SKUBAN. 


x|Otras traducciones | »x 


Otras traducciones localizadas de esta obra pero en muy escaso número han 


sido las siguientes salvo error: 
Al holandés.- Se han realizado las siguientes: 


= Jan Wilhelm Boissevain (1918). Yoga-soetras, leerspreuken der 


eenheidsstreving, wit het sanskrit vertaald met eene inleiding. Amsterdam 
262 


= Jogchun Dijkstra y Salvatore Cantore (1980), Zien door yoga. Haarlem 
263 


= Jyoti Heinemans (2010), Yoganusasanam: (de Yogasutra van Patanjali). 


Haarlem 2%*, 


Al francés.- Las traducciones que se han realizado al francés son las siguientes: 


= Albert Jounet (1914). Traité de yoga (yoga sastra). París (Jounet 1914) 
265 


259 Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http:// 
www.worldcat.org/oc1c/179811626>. 

260 Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http:// 
www.worldcat.org/oc1c/699527138>. 

261 Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http:// 
www.worldcat.org/oc1c/767797825>. 

262 Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http:// 
www.worldcat.org/oc1c/633002110>. 

263 Una referencia a esta obra se puede encontrar en la http: //permalink.opc.uva.n1/item/ 
002577749 de la Universiteitsbibliotheek UvA Algemene Bibliotheek. Otra referencia bibliográfica 
de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http://www.worldcat.org/oclc/ 
21528110>. 

264Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http:// 
www.worldcat.org/oc1c/657966480>. 

265 Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http:// 


www.worldcat.org/oc1c/459154186>. Esta obra se puede localizar en la Biblioteca Nacional de 
Francia y consultar su ficha bibliográfica en la url: <http://catalogue.bnf.fr/ark:/12148/ 
cb31065930c/PUBLIC>. 
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M.A.Oppermann (1923). Yoga-sutra. Paris 2% 


Marshall Govindan (2002) Les sutras du Kriya yoga de Patañjali et des 
siddhas. Saint-Étienne-de-Bolton, Quebec: Éditions Kriya yoga 207. Es 
una traducción al francés de la edición reseñada en la pág. 74. Se citará 
como GOVINDAN-fr. 


Philippe Geenens (2003) “Les yogasutra” [de Patañjali]... [Texte 
imprimé] / commentaire de Bhoja; texte trad., annot. et présenté par 


Philippe Geenens. Palaiseau: Agamat 298 (Geenens 2003). 


Alyette Degráces (2004) Les Yogasutra de Patanjali: Des chemins au 
fin chemin 29% (Degráces 2004). 


Michel Angot (2008) Le yoga-sutra de Patanjali: Le yoga-bhasya de 


270 ( 


Vyasa. Avec des extraits du yoga-varttika de Vijñana Bhiksu Angot 


2008). Contiene el comentario de Vyasa y el de Vijñana Bhiksu. 


Saugata Bhaduri (Autor), Guylaine Klaus- Corsini (trad.) (2008) Les 
Yoga-sutras de Patanjali 7? (Saugata Bhaduri 2008). 


Al italiano.- Las dos principales son las siguientes: 


= C. Pensa (1962), Gli aforismi sullo Yoga. Torino. Serie: Enciclopedia di 


autori classici 272 (Pensa 1962). 


= Paolo Magnone (1991) Aforismi dello Yoga (Yogasutra), Torino: 


Promolibri (Magnone 1991) 27%. Esta obra, además de la traducción 
de los Yogasutras, recoge en dicha edición el comentario de Bhoja 
traducido. Esta obra se citará como MAGNONE. 


266 Esta obra no se ha podido localizar en ningún catálogo de biblioteca alguna. Una referencia 


bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http://www.worldcat. 
org/oc1c/634335140>. 

267Se puede consultar en el WorldCat en la url: <http://www.worldcat .org/oc1c/48803784>. 
na ficha bibliográfica de esta obra se puede encontrar en la Biblioteque National de Paris 


268 y 


con la referencia BnF. Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat 
url: <http://ww.worldcat.org/oc1c/417178930>. 


en la 
269 y 


na re 


ferencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http:// 


www.worldcat .org/oc1c/54880959> 


270y 


na re 


ferencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http:// 


www.worldcat.org/oc1c/227152880>. 


271y 


na re 


ferencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http:// 


www.worldcat.org/oc1c/470911522>. 


2721 


na re 


ferencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http:// 


www.worldcat.org/oc1c/491693776>. 


2731 


na re 


ferencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http:// 


www.worldcat.org/oc1c/155250582>. 
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Al japonés.- Las dos únicas traducciones son las siguientes: 


= Hideo Kishimoto (1958). Shukyo shinpi shugi: Yoga no shiso to shinri. 
Tokyo 274. 


= Sahoda Tsuruji (1966). Kaisetsu Yoga sutora: konpon kyoten ni yoru 


yoga no kaimei. Tokyo ??. 


Al hebreo.- Orit Sen-Gupta (1971), Yogah sutrah shel Patang'eli Tel Aviv 278, 


Se han encontrado igualmente dos traducciones al chino y otra al rumano 
que no se recogen en la relación anterior. La conclusión que se puede extraer de 
todas las ediciones de los Yogasutras recogidas muestran que la presente obra sigue 
despertando un gran interés por diversos motivos siendo las traducciones inglesas 
y alemanas las fundamentales. 

Resumiendo todo lo anterior, en la tabla que aparece a continuación figuran 
las que se consideran como principales fuentes, tanto manuscritas como ediciones 
impresas y traducciones de los Yogasutras y diversos comentarios y subcomentarios 
clasificadas por orden de antigiiedad escogidas en función de la importancia del 
autor o bien por haber servido como base para posteriores ediciones. En cualquier 


caso es posible realizar otra selección de fuentes dado que tiene un componente 


subjetivo. 
PRINCIPALES FUENTES de los YOGASUTRAS 
EDICIÓN FECHA CONTENIDO 
Ms UCL Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
BALLANTYNE 1852 Los dos primeros Libros de los Yogasutras en sánscrito. 


Los dos primeros Libros de los Yogasutras traducidos al inglés. 
Los dos primeros Libros del Comentario de  Bhoja 
(Rajamartanda) en sánscrito. 
Traducción de los dos primeros Libros del Rajamartanda de 
Bhoja al inglés. 
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274Hideo Kishimoto (1903-1964) fue el director de la División de estudios religiosos de la 
Universidad de Tokyo. En un artículo titulado In Memoriam of Prof. Hideo Kishimoto por 
Teruji Ishizu en la revista Numen Vol. 12, Fasc. 1 (Jan., 1965), pp. 70-73 se indica que estudió 
sánscrito bajo la dirección de J. H. Woods en la Universidad de Harvard. Sobre los estudios de la 
Filosofía india en Japón se puede consultar el artículo de Sengaku Mayeda and Junzo-Tanizawa 
(Mayeda 1991). Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la 
url: <http://ww.worldcat.org/oc1c/30378961>. 

275 Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http:// 
www.worldcat.org/oc1c/24834140>. 

276 Una referencia bibliográfica de esta obra se puede encontrar en WorldCat en la url: <http:// 


www.worldcat.org/oc1c/30591006>. 
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PRINCIPALES FUENTES de los YOGASUTRAS 


EDICIÓN 


GOVINDADEVA 


VIDYASAGARA-1874 


RAMAKRISNA y 
KESAVA 


Bibl.INDICA-93 


DVIDEVI 


BALARAMA 


BSS n* 46 


VIVEKANANDA-eng 


ASS n2 47 


GANGANATHA 


DEUSSEN 


FECHA 


1368 


1874 


1870-71 


1883 


1890 


1890 


1892 


1899 


1904 


1907 


1908 


CONTENIDO 
Los dos últimos Libros de los Yogasutras en sánscrito. 
Los dos primeros últimos de los Yogasutras traducidos al 
inglés. 
Los dos primeros últimos del Comentario de Bhoja 
(Rajamartanda) en sánscrito. 
Traducción de los dos últimos Libros del Rajamartanda de 
Bhoja al inglés. 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Texto del Yogabhasya de Vyasa en sánscrito. 
Texto del comentario de Vacaspati Misra 
Texto del Yogavarttika de Vijñana Bhiksu en sánscrito 277, 
Texto de los Yogasutras en sánscrito y su traducción al inglés. 
Texto del Yogavarttika de Vijñana Bhiksu en sánscrito y su 
traducción al inglés. 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Comentario Rajamartanda de Bhoja. 
Traducción al inglés de los Yogasutras. 
Traducción al inglés del comentario Rajamartanda de Bhoja 
Texto de los Yogasutras en sánscrito, transliterado y 
traducido. 
Texto de los Yogasutras en sánscrito 
Texto del Yogabhasya de Vyasa en sánscrito. 
Texto del Comentario de Vacaspati Misra en sánscrito. 
Una Tippana por Balarama Udasina 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Texto del Yogabhasya de Vyasa en sánscrito. 
Texto del Comentario de Vacaspati Misra en sánscrito. 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Traducción al inglés de los Yogasutras. 
Comentario a los Yogasutras de Vivekananda en inglés. 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Texto en sánscrito del comentario de Vyasa. 
Texto en sánscrito del comentario de Bhoja 
Texto en sánscrito del comentario de Vacaspati Misra 
Texto de los Yogasutras en inglés. 
Texto del comentario Yogabhasya de Vyasa en inglés. 
Texto del (Yogavarttika) de Vijñana Bhiksu en inglés. 
Texto en sánscrito del comentario de Vacaspati Misra en 
inglés. 
Texto del comentario de Bhoja (Rajamartanda) en inglés. 
Traducción de los Yogasutras en alemán. 
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277Se dice que aparece en la segunda edición. Vid supra VIDYASAGARA-1874, pág. 46. 
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PRINCIPALES FUENTES de los YOGASUTRAS 


EDICIÓN 
RAMA PRASADA 


ChSS n2 154-159 


WOODS 


KSS n* 83 


KSS n2 85 


KSS n2 110 


SASTRI 


BANGALEBABA-eng 


FECHA 
1910 


1911 


1914 


1930 


1931 


1935 


1939 


1943 


CONTENIDO 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Traducción al inglés de los Yogasutras. 
Texto del comentario Yogabhasya de Vyasa en sánscrito. 
Traducción al inglés del comentario Yogabhasya de Vyasa. 
Traducción al inglés del comentario de Vacaspati Miéra. 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Texto del Comentario  Yogasiddhanta  Candrika de 
Narayanatirtha. 
Texto del Comentario Sutrartha Bodhini de Narayanatirtha 
en sánscrito. 
Traducción al inglés de los Yogasutras. 
Traducción al inglés del comentario Yogabhasya de Vyasa. 
Traducción al inglés del comentario de Vacaspati Misra 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Texto del comentario Rajamartanda de Bhoja en sánscrito. 
Texto del comentario Pradwpika de Bhavaganesa en sánscrito. 
Texto del comentario Vrtti de Nagega Bhatta en sánscrito. 
Texto del comentario Maniprabha de Ramananda Sarasvati 
en sánscrito. 
Texto del comentario Chandrika de Ananta Pandita en 
sánscrito. 
Texto del comentario Yogasudhakara de  Sadasivendra 
Sarasvati en sánscrito. 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Texto del Comentario Yogapradipika por Baladeva Migra en 
sánscrito. 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Texto del comentario Yogabhasya de Vyasa en sánscrito. 
Texto del comentario Tattvavaisarad: de Vacaspati Misra en 
sánscrito. 
Texto del comentario Patañjala Rahasya de Raghavananda 
Sarasvati en sánscrito. 
Texto del comentario Yogavarttika de Vijñana Bhiksu en 
sánscrito. 
Texto del Comentario Bhasvatis de Hariharananda Aranya en 
sánscrito 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Texto del comentario Yogabhasya de Vyasa en sánscrito. 
Texto del comentario Rajamartanda de Bhoja. 
Texto del subcomentario Kirana de Krsnavallabhacarya al 
comentario de Bhoja. 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Traducción al inglés de los Yogasutras. 
Texto del Comentario Yogabhasya de Vyasa en sánscrito. 
Traducción al inglés del Comentario Yogabhasya de Vyasa. 
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PRINCIPALES FUENTES de los YOGASUTRAS 


EDICIÓN 
VIVARANA 


H. ARANYA 


VIVEKANANDA-esp 


TAIMINI 


SHRINARAYANA 


BHATTACHARYA-71 


BENÍTEZ 


YARDI 


RUKMANI Varttika 


DESIKACHAR-eng 


TOLA-eng 


FECHA 
1952 


1963 


1964 


1967 


1971 


1971 


1972 


1979 


1981 


1987 


1987 


CONTENIDO 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Texto del comentario Yogabhasya de Vyasa en sánscrito. 
Texto del comentario Vivarana de Samkara. 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Traducción al inglés de los Yogasutras. 
Texto del comentario Yogabhasya de Vyasa en sánscrito. 
Traducción al inglés del comentario Yogabhasya de Vyasa. 
Comentario en inglés de Hariharananda Aranya . 
Texto de los Yogasutras transliterado en sánscrito. 
Texto de los Yogasutras en español 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Texto de los Yogasutras transliterados. 
Traducción al inglés de los Yogasutras. 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Texto del comentario Yogabhasya de Vyasa en sánscrito. 
Texto del comentario Tattvavaisarad: de Vacaspati Misra en 
sánscrito. 
Texto del comentario Yogavarttika de Vijñana Bhiksu en 
sánscrito. 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Texto del comentario Yogabhasya de Vyasa en sánscrito. 
Texto del comentario Tattvavaisarad: de Vacaspati Misra en 
sánscrito. 
Texto del comentario Yogavarttika de Vijñana Bhiksu en 
sánscrito. 
Texto de los Yogasutras en español 
Texto del comentario Yogabhasya de Vyasa en español 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Texto de los Yogasutras transliterados. 
Traducción de los Yogasutras al inglés. 
Partes de diversos comentarios traducidos al inglés. 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Traducción al inglés de los Yogasutras. 
Texto del comentario Yogabhasya de Vyasa en sánscrito. 
Traducción al inglés del comentario Yogabhasya de Vyasa. 
Texto del comentario Yogavarttika de Vijñana Bhiksu en 
sánscrito. 
Traducción al inglés del comentario Yogavarttika de Vijñana 
Bhiksu. 
Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Texto de los Yogasutras transliterados. 
Traducción de los Yogasutras al inglés. 
Texto de los Yogasutras en sánscrito del primer Libro 
Traducción al inglés del primer Libro 
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PRINCIPALES FUENTES 
EDICIÓN FECHA 


83 


de los YOGASUTRAS 
CONTENIDO 


SATCHIDANANDA 1990 Texto de los Yogasutras en sánscrito. 
Texto de los Yogasutras transliterados. 


Traducción a. 
Comentario a 


inglés de los Yogasutras. 
los Yogasutras por Satchidananda en inglés 


GOVINDAN-esp 2000 Texto de los Yogasutras transliterados. 


Traducción a 


español de los Yogasutras. 


Comentario sobre los Yogasutras por el autor en español. 
RUKMANL-vivarana 2001 Texto de los Yogasutras en sánscrito. 


Traducción a. 


inglés de los Yogasutras. 


Texto del Comentario Yogabhasya de Vyasa en sánscrito. 


Traducción a 


inglés del Comentario Yogabhasya de Vyasa. 


Texto del Comentario Vivarana de Samkara en sánscrito. 


Traducción a. 


inglés del Comentario Vivarana de Samkara 


LARSON 2008 Traducción de los Yogasutras en inglés. 


Cuadro 2.9: Principales fuentes de los Yogasutras con su contenido 


Análisis formal y comentarios a los 


Yogasutras 


Contenido 
3.1. Introducción 


3.2. Estructura 
3.3. Contenido de los Yogasutras 
3.4. Distintos Yogas dentro de los Yogasutras . . 


3.5. Comentarios y  subcomentarios a 


Yogasutras 


3.1. Introducción 


F, el presente capítulo se analizarán los aspectos formales de este tratado 
intentando rastrear el hilo conductor, si es que existe, que guía la exposición que 
se va haciendo del Yoga. Se intentarán mostrar las posibles contradicciones o 
incongruencias que se han podido detectar exponiendo el contenido de materias 


que aparecen en este Sastra. 
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Posteriormente se abordará el estudio de los distintos comentarios y 
subcomentarios que se han ido realizando a lo largo del tiempo. Dada la 
importancia que en el pensamiento de la India se atribuye a la tradición y 
partiendo de la base que la concisión del género sutra hace especialmente difícil 
la comprensión de lo que se quiere decir en muchos de los aforismos, la reflexión 
filosófica de la India pasa por volver una y otra vez a la discusión de los textos 
clásicos. 

Por ello, el conocimiento de los comentarios y subcomentarios elaborados a lo 
largo de siglos sobre los Yogasutras constituye una tarea primordial para aquel que 


quiera profundizar en la comprensión de la obra atribuida a Patanñjali. 


3.2. Estructura 


El contenido de los Yogasutras atribuidos a Patañjali puede ser analizado 
internamente utilizando como criterio los distintos temas que aparecen dentro de 
esta obra y de hecho muy pocos autores han prestado atención a la estructura 
temática de este tratado. Únicamente Woods (Woods trad. 1998), Hauer (Hauer 
trad. 1932) ! y Bettina (Báumer 1982) han realizado referencias al aspecto temático 
si bien limitándose a resumir los temas de los que trata cada sutra sin entrar en 
ulteriores consideraciones al respecto. 

Lo que sí parece importante destacar es que Hauer (Hauer trad. 1932, págs. 101- 
127) es el único que no se reduce a agrupar los distintos sutras por materias sino 
que plantea otra posible ordenación de los mismos prescindiendo de la clásica 
división en cuatro Libros lo cual parece apuntar en el sentido de que considera que 
la presente obra no se encuentra ordenada adecuadamente. 

A continuación se presentará la estructura tal y como la recogen los autores 
citados pasándose posteriormente a analizar con detalle esta problemática. 

1Un análisis sobre la la forma de entender el estudio de las religiones en Alemania a principios 
del siglo XX y la relación de dos de sus autores más representativos como fueron Rudolf Otto 
y Jakob Wilhelm Hauer (1881-1962) se puede consultar en el artículo de Alles (Alles 2002). La 
postura de Hauer, primero misionero en la India y después profesor en la Universidad de Tubinga 
y fundador de una nueva religión denominada DGB (Deutsche Glaubensbewegung), se encuentra 
directamente entroncada con el pensamiento nacional-socialista a diferencia de lo que ocurrió con 


Rudolf Otto. Más en concreto sobre la figura de Hauer y su relación con el nacional-socialismo 


se puede consultar Poewe y Hexham 2005. 
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3.2.1. Estructura de los Yogasutras según Woods 


Woods (Woods trad. 1998, págs. XXX-XLI) aborda el tema de la estructura 
interna de los Yogasutras limitándose a agruparlos según su contenido temático 


organizándolos del siguiente modo ?: 
LIBRO PRIMERO-CONCENTRACIÓN 
Objetivo de la Concentración 


I, 1-4. Yoga es la concentración que restringe las fluctuaciones. Libre de ellas, el Yo alcanza 


la auto-expresión 
Formas del contenido mental 


I, 5-11. Las fluctuaciones están todas ellas expuestas a ser afectadas por los obstáculos 
y son cinco en número: 1. fuentes-de-conocimiento-válido; 2. falsas concepciones; 3. relaciones 
predicativas; 4. sueño; 5. memoria. 


Métodos para restringir las fluctuaciones 


I, 12-16. Una orientación de toda la vida con referencia a una idea; una transformación 


emocional correspondiente a este estado focalizado. 
Clases de concentración 


I, 17-18. Cuatro clases de concentración consciente y la concentración de impresiones- 


subliminales sola. 
Grado de aproximación a la concentración 


I, 19-23. La aproximación mundana; combinaciones de métodos e intensidades; devoción al 


más alto Yo. 
Análisis del más alto Yo. 


1, 24-28. Única cualidad del más alto Yo; prueba de su existencia; su prioridad temporal; su 


realización simbólica. 
Obstáculos a la calma de los contenidos mentales 


I, 29-34. El sentido interno se expone a distracciones que pueden ser vencidas focalizando la 


mente; por el cultivo de los sentimientos; uno puede también practicar respiraciones. 
Obtención de estabilidad 


Í, 35-39. Objetos adecuados para la fijación de la mente y la contemplación. 


2Hay que recordar que la numeración de los sutras varía en el Libro 111 y IV dependiendo de 


las distintas ediciones de esta obra. 
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Dominio y concentración 


I, 40-47. Clasificación de la concentración con referencia a únicos objetos o ausencia de 
objetos o a actos mentales o a una fusión de objeto y conocedor. 
Percepciones normativas * 


I, 48-51. Los efectos posteriores de percepción concentrada borran los efectos posteriores de 
la concentración sobre objetos. 


LIBRO SEGUNDO- MEDIOS DE OBTENCIÓN 
Mecanismos para el debilitamiento de los obstáculos 
IT, 1-11. Ayudas útiles al que comienza y que se encuentra en el camino hacia la concentración. 
Karma 


TI, 12-14. Origen del karma en los obstáculos; resultado del karma en el estado de existencia, 
duración de la vida y placer o dolor. 


Todo es dolor 


II, 15. Las correlaciones presentes, futuras y pasadas con objetos resultan inevitablemente 


dolorosas. 
Hay un escape 


II, 16. Únicamente los yoguis son sensibles al dolor futuro. Esto puede evitarse en la medida 


que aún no se ha transformado en sufrimiento presente. 
Causa del dolor 


II, 17-24. La relación veedor-visto implica 1.complejos de tensiones potenciales entre los 
aspectos (gunas), entre los órganos de los sentidos y los elementos, 3. el poder del veedor que no 
está contaminado por los aspectos, 3. la actual correlación hasta que se completa el propósito 
del veedor, que es la consciencia diferenciada. 


El escape 
II, 25. El estado positivo de aislamiento sigue al fin de la correlación. 
Medios de escape 
II, 26-27. El acto de discriminación conduce al acto de introspección. 


Las ocho ayudas al yoga 


3 Normative insight 
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TI, 28-29. Purificar los aspectos e intensificar el conocimiento intuitivo son las cinco ayudas 
indirectas y tres las ayudas directas *. 


Primera ayuda indirecta: I. Cinco abstenciones 
II, 30-31. Los elementos y grados de moralidad en forma de prohibiciones. 
Segunda ayuda indirecta: II. Las cinco observancias 
II, 32. Adelanto en moralidad en la forma de acción voluntaria. 
Resultados de las abstenciones y observancias. 


II, 33-45. Las inhibiciones persistentes de ciertas clases se eliminan con un aumento de 
actividad de la opuesta de su misma clase. 


Tercera ayuda indirecta: III. Posturas 
TI, 46-48. Condiciones corporales favorables a la concentración. 
Cuarta ayuda indirecta: IV. Restricción de la respiración 
TI, 49-52. Calmando los estados afectivos se favorece la concentración. 
Quinta ayuda indirecta: V. Retraimiento de los órganos de los sentidos 


II, 53-55. La duración de la atención se confina sobre un objeto interno. 


LIBRO TERCERO- PODERES SUPRANORMALES 
Primera ayuda directa: VI. atención fija 
TII, 1. El conocedor focaliza el proceso de conocer sobre el objeto conocido. 
Segunda ayuda directa: VII. Contemplación 
TIT, 2. Una relación de dos términos entre el proceso de conocer y el objeto conocido. 
Tercera ayuda directa: VIII. Concentración 
TIT, 3. Una fusión del conocedor y el proceso de conocimiento con el objeto conocido. 
Transición a la concentración sin semilla 


TIT, 4-10. Las ayudas directas en combinación dan por resultado la introspección, la restricción 
de las impresiones subliminales y la calma del flujo de los contenidos mentales. 


4Se refiere a las ocho partes del denominado Astanga Yoga de las cuales, las cinco primeras 
se denominan “indirectas” o externas y las tres últimas “directas” o internas. 
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Cambios de substancias 


TIT, 11-15. En el estado focalizado la concentración tiene dos formas temporales en la duración 
de la atención. Los cambios se producen en un orden fijo de impresiones subliminales en el estado 


restringido. 
Aplicación de limitaciones a Órdenes diferentes de cambios 


TII, 16-52. Dada un único cambio del aspecto externo o de la forma temporal o de intensidad, 


la sentencia completa viene bajo control de la percepción concentrada. 
Culminación de la concentración 
TIT, 53-55. Lo particular, que es indiscernible respecto a clase o término o momento espacial, 


es intuitivamente discernido; la duración más amplia de objetividad es también discernida. Esto 
es la obtención del aislamiento. 


LIBRO CUARTO- AISLAMIENTO 
Substancias y subconsciencias 


IV, 1-13. Correspondencia entre las formas imperceptibles y las impresiones latentes de los 
estados concentrados. 


Polémica contra el idealismo 


TV, 14-23. Conocimiento del flujo de la consciencia es imposible a menos que sea un orden 
permanente por contraste con la sucesión de las apariencias pasajeras. 


Completa Auto-realización del Yo 


TV, 24-34. Todos los obstáculos desaparecen; todos los actos del Yo se vuelven espontáneos 
y libres; ausencia de limitaciones que impiden a aquel que desea alcanzar el ideal último de su 


propia naturaleza. 


3.2.2. Estructura de los Yogasutras según Bettina 


Este es el resumen estructural que presenta esta autora en su obra (Báumer 
1982, págs. 5-6): 


Parte I 


Sobre la contemplación: Samadhi Pada 
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.- La disciplina del Yoga (sutras 1—4) 


.- Las quíntuples actividades del espíritu-visible (sutras 5—11) 


A 

B 

C).- El camino hacia el urtti-nirodha (sutras 12—16) 

D).- Sobre el camino hacia la contemplación (samadhi) (sutras 17—22) 
E 


).- El camino del abandono a Dios (sutras 23—-29) 


).- Obstáculos en el camino (sutras 30—33) 


PF 
G).- El camino alternativo (sutras 3439) 
H).- Sobre la constancia hacia la transparencia (sutras 40—46) 


I).- Sobre el Samadhi con semilla y sin semilla (sutras 47—51) 


Parte II 
Sobre la práctica: Sadhana Pada 


A).- El Yoga de la acción (sutras 1—2) 

B).- La acción de la tensión dolorosa (sutras 3—-9) 

C).- El camino opuesto al flujo [de la actividad mental]? - pratiprasava (sutras 10—17) 
D).- El veedor y lo visto (sutras 18—25) 

E).- Las ocho partes del Yoga (sutras 26—55) 


Parte III 
Sobre las fuerzas sobrenaturales: Vibhuti Pada 


A).- Las ocho partes del Yoga (continuación) (sutras 1—3) 

B).- De la contemplación al >recogimiento<(samyama) (sutras 4—13) 
C).- El mundo de la realidad yóguica (sutras 14-18) 

D).- El mundo de la realidad yóguica (continuación) (sutras 19—55) 


Parte IV 
Sobre la libertad: Kaivalya Pada 


A).- De la naturaleza y el hombre (sutras 1-13) 


B).- Hombre, consciencia y mundo (sutras 14—-24) 
C).- Libertad creadora (sutras 25—-34) 


5El comentario es mío. 
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3.2.3. Estructura de los Yogasutras según Hauer 


Este autor es el único que ha intentado profundizar en el análisis estructural 
de los Yogasutras yendo más allá de una mera agrupación temática de los mismos 
como se puede observar en su obra (Hauer trad. 1932). Hauer prescinde del orden 
originario de los sutras e intenta agrupar los distintos aforismos en función de 
su contenido lo que le lleva a presentar un orden diferente al de la obra original 
atribuida a Patanjali. 

La estructura argumental propuesta por Hauer es la siguiente (Hauer trad. 
1932, págs. 101-127): 


A. El texto del yogarga (capítulo II, 28 — capítulo TIT, 5) 
B. El texto del kriya-yoga (capítulo II, 1-27) 

C. El texto de la 2$vara-pranidhana (capítulo I, 23—51) 
D. El texto del nirmanacitta (capítulo IV) 


E. El texto de la nirodha (capítulo I, 1-22) 


Como se puede observar Hauer analiza la estructura de los Yogasutras 
dividiéndolo en cinco unidades temáticas lo que implica buscar un criterio interno 
en la obra. Pero por un lado dichas divisiones son demasiado genéricas y por otro 
discutibles. No se entiende bien, al hablar del kriya-yoga, considerar que abarca 
hasta el sutra 27 del Libro segundo pues en realidad el autor de los Yogasutras 
únicamente se limita a definirlo en el número uno de dicho Libro segundo. Se 
podría interpretar que los aforismos siguientes también forman parte de esta clase 
de Yoga si bien es difícil aceptar que lo explicado desde el número 17 al 27, ambos 
inclusive, forman parte de ese tipo de Yoga dado que su contenido hace referencia 
a las propiedades de las dos substancias básicas del sistema Samkhya, analizando 
en ellos el concepto de liberación en dicho sistema. 

En la misma línea tampoco menciona por qué los tres componentes de dicho 
kriya-yoga formado por la práctica de austeridades (tapas), del estudio (svadhyaya) 
y de la devoción a Ísvara (7évara-pranidhanani) se repiten como parte del niyama 
(YS 11-32) y así sucesivamente. 

En cualquier caso, lo positivo de la visión de Hauer es que rompe con el mero 
resumen de los sutras que se han limitado a hacer aquellos escasos estudiosos que 
se detuvieron en este tema planteando una ordenación de los mismos en función 
de su temática lo que conduce a una reordenación de los aforismos o, dicho con 


otras palabras, el aceptar que los Yogasutras carecen de estructura interna. 
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3.2.4. Análisis estructural de los Yogasutras 


Con la reproducción previa del escaso análisis estructural de la obra que se ha 
realizado hasta la fecha se ha ofrecido una panorámica sobre este aspecto por lo 
que no se considera necesario insistir sobre el mismo. 

Sin embargo, se estima que a la cuestión de si los Yogasutras tienen o no una 
estructura interna coherente o al menos algún hilo conductor no se le ha prestado 
prácticamente ninguna atención si bien dicho tema se revela del máximo interés. 
Por esa razón se va a presentar un análisis del contenido interno de los Yogasutras 
con el fin de intentar mostrar que esta obra atribuida a Patañjali parecen apuntar 
claramente a la ausencia de un verdadero eje central, careciendo este tratado por 
completo de cohesión interna. 

En este trabajo se defiende que la presente obra: 1.- carece de estructura lógica 
interna, 2.- carece de hilo conductor que guíe la exposición de la temática expuesta, 
3.- presenta repeticiones en muchos aspectos, y 4.- emplea terminologías distintas 
para referirse a los mismos temas, etc. todo lo cual se va apoyar en el análisis que 
a continuación se efectúa. 

Se estudiarán en diferentes apartados por separado los argumentos empleados 


para defender lo anterior. 


1) Ausencia de estructura lógica interna.- Lo que para esta obra significa la 
palabra “Yoga” aparece claramente definida en el sutra 2 del Libro primero al 
definirlo como “la detención de las oscilaciones de la mente” *. En el mismo 
sentido, Vyasa afirma, al comentar este aforismo, que “Yoga es samadhi” 
7. es decir, la detención de toda agitación de la mente consciente pero 

manteniéndola activa identificando al Yoga con ese estado psíquico especial 


denominado samadhs. 


Si el objetivo es alcanzar dicho estado psíquico, el Libro primero parece 
ser completamente coherente con este propósito pues, con algunos meandros 
en su reflexión, va describiendo, en primer lugar, el funcionamiento de la 
mente común clasificando sus distintas funciones (YS I, 5-11). Después pasa 
a proponer la manera de detener dichas fluctuaciones mentales de un modo 
práctico (YS I, 12-16). En otra parte especifica cuáles son los obstáculos 
que pueden aparecer en la práctica y el modo de superarlos (YS I, 29-34). 
A continuación pasa a describir los distintos estados mentales “especiales” 


“Lit. yoga.h samádhi.h. El texto sánscrito se ha tomado de la edición de Rukmani (Rukmani 
trad. 1981, pág. 19). 
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(samapatti) en los que la dualidad sujeto-objeto desaparece, así como analizar 
los distintos tipos de samadhis vinculados con dichos estados de “unión” (YS 
I, 17-18 y YS I. 41-47). Y para terminar, finaliza indicando el modo de 
suprimir todas las oscilaciones mentales alcanzando el denominado nirbija 


samadhi (YS I, 51). 


Si todo el Libro primero es coherente con el fin propuesto al comenzar 
la obra y tiene una estructura aceptable, ¿qué sentido tienen los otros tres 


libros siguientes?, ¿qué es lo que aportan? 


El Libro segundo comienza describiendo el que denomina Kriya Yoga lo 
cual supone incorporar una clase de Yoga dentro de un tratado de Yoga, en 
otras palabras, parece que el Yoga de los Yogasutras contiene o está formado 


por varios subconjuntos de otros tipos de sub-Yogas lo cual es confuso. 


No obstante se podría interpretar que el Kriya Yoga tiene como finalidad 
atenuar la influencia de las denominadas klegas o el aspecto institivo- 
emocional del ser humano que condiciona e impregna toda la actividad 
mental así como favorecer la experiencia del samadha;, estas finalidades son 
las señaladas en el sutra 2 del Libro segundo $. Es por este motivo por lo 
que los comentaristas lo consideran un yoga preparatorio para conseguir los 


niveles más altos descritos en el Libro primero. 


Sin embargo no se encuentra explicación a ubicar esta clase de Yoga 
al comienzo del Libro segundo pues tendría más sentido, si es de carácter 
preparatorio, situarlo al principio del Libro primero dado que si una persona 
se acerca al Yoga y desea iniciarse en dicho camino, lo lógico parece que 
empiece a estudiar cuáles deberían ser sus primeros pasos y no por lo referente 
a estadios mucho más avanzados. Nadie empieza a leer un libro por el capítulo 
segundo sino por el primero. 

Pero la sorpresa llega al máximo cuando se comprueba que el contenido 
de este denominado Kriya Yoga se repetirá unos sutras más adelante como 
parte del niyama como se verá luego, es decir, como parte del conocido 
Astanga Yoga. 

La necesidad de escribir algún Libro más allá del primero ya fue advertida 
por alguno de los principales comentaristas pues ya Vacaspati Misra se 


plantea el siguiente interrogante (Prasada 1974, pág. 89): 


La pregunta es que si el fruto y los medios de ésto han sido descritos a lo largo del 


8 Vid. este sutra en $ 5.4, pág. 271. 
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primer capítulo con sus subdivisiones, ¿cuál es la necesidad de escribir el segundo 


capítulo? 


2) Repeticiones temáticas.- A continuación se van a presentar algunos 
ejemplos de repeticiones temáticas que se observan en esta obra sin que 
queden claro los motivos por los que existan dichas redundancias en una 


literatura tan concisa como es el género sutra: 


2.1 Kriya yoga y Astañga Yoga.- Si se lee el sutra primero del Libro 
segundo se ofrece la siguiente definición del Kriya Yoga: “Las prácticas 
ascéticas (tapas), el estudio (svadhyaya) y la entrega a i$vara (i$vara- 
pranidhana) (son) el Kriya Yoga” ?. 

Si ahora se lee el sutra 32 del mismo Libro segundo, en el que se 
indican cuáles son las obligaciones de hacer denominadas niyama, dice 
literalmente lo siguiente: “Las obligaciones de hacer (son) la pureza, la 
alegría, la práctica ascética (tapas), el estudio (svadhyaya) y la entrega 
a Tévara (i$vara-pranidhana)” *. 

Comparando ambos aforismos se aprecia que los elementos que 
componen el Kriya Yoga se repiten exactamente como partes del niyama 
empleándose las mismas palabras, en el mismo orden y sólo unos pocos 
sutras más adelante. La pregunta pues surge espontáneamente, ¿es el 
Kriya Yoga una parte de las obligaciones de hacer (niyama)?, ¿qué 
relación tiene el Kriya Yoga con el llamado posteriormente Astanga 
Yoga? La duda aumenta cuando esta repetición aparece incluso en el 
mismo Libro, el segundo, por lo que no se comprende muy bien el motivo 


de la misma. 


2.2 Repetición de la técnica del pranayama.- Dentro de la parte práctica 
contenida en los Yogasutras el control respiratorio es una de las técnicas 
básicas. De este modo aparece con plena carta de naturaleza en los 
sutras 49—53 del Libro segundo |! formando parte del archiconocido 
Astanga Yoga. De hecho, en el sutra 49 citado se define el control 
respiratorio del siguiente modo: “[...] el control de la respiración 
(pranayama) (que consiste en) la interrupción del proceso de inspiración 
($vasa) y espiración (pragvasa)” *?. 


9Lit. tapah svadhyayesvarapranidhanani kriyayogah (el texto es de este trabajo). 

10Tit. Saucasamtosatapahsvadhyayesvarapranidhanani niyamah (el texto es de este trabajo). 
Vid. estos dos sutras anteriores en $ 5.4, pág. 270 y en $ 5.4, pág. 320. 

1 Vid. estos sútras en $ 5.4, pág. 342 y ss. 

12T it. tasminsati $vasapragvasayorgativicchedah pranayamah (el texto es de este trabajo). 
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Pero si ahora se acude al sutra 34 del Libro primero se dice 
literalmente: “O mediante la expulsión (pracchardana) y retención 


)” 13 referiéndose a uno de los métodos 


(vidharana) del aliento (prana 
posibles para tranquilizar la agitación mental tal y como lo interpretan 
en dicho sentido tanto Vyasa como Vacaspati Misra (Prasada 1974, 
pág. 60). 

Como se puede apreciar, en dos Libros diferentes se repite el 
mismo método para serenar la mente pero no sólo se reitera dicha 
técnica sino que se emplea una definición del pranayama diferente 
en un caso y en otro. En el citado sutra 49 del Libro segundo se 
emplean las palabras $vasa y pragvasa para referirse a la inspiración 
y espiración descontrolada que se da en la vida cotidiana por lo que 
el pranayama consistirá precisamente en la interrupción de ese tipo de 
ritmo respiratorio y someterlo a un control voluntario. Pero cuando se 
vuelve a definir esta técnica del pranayama en el aforismo 34 del Libro 
primero se emplean la palabra pracchardana para referirse a la expulsión 
del aliento y vidharana para designar su retención a pesar de que se 
suelen emplear también las palabras recaka, kumbhaka y púraka para 
referirse a la exhalación, retención e inspiración como lo hace Vacaspati 
Misra (Prasada 1974, pág. 172). 

Nuevamente surge la pregunta, ¿por qué repetir un método 
que ya ha sido explicado en otra parte de la obra? y ¿por qué se 
emplean palabras distintas para designar lo mismo dentro de un mismo 
tratado para referirse a cosas nada abstractas si bien las empleadas 
habitualmente en los manuales de Yoga son las de recaka, kumbhaka y 
puraka? 

Es Vijñana Bhiksu (Rukmani trad. 1981, pág. 192) el que vuelve 
a advertir la repetición de esta técnica en el Libro primero y en el 
segundo. Para resolver dicha aparente incongruencia vuelve a recurrir a 
la distinción entre el aspirante inferior (adhama) o mediano (madhyama) 
y el superior (uttama). El pranayama que se aparece en el Libro primero 
estaría destinado al practicante superior mientras que el que forma 
parte del Astanga Yoga lo sería para el inferior y medio. Este intento 
de resolver esta duplicidad no parece muy convincente dado que de 
la simple lectura de ambos sutras no se desprende lo defendido por 


13Lit. pracchardanavidharanabhyam vá pranasya (el texto es de este trabajo). Vid. estos sútras 
en $ 5.4, pág. 342 y $ 5.3, pág. 249 y ss. 
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2. 


1 Vid. 
15 Vid. 
16 Vid. 
17 Vid. 


Bhiksu, ni se aclara todo el conjunto de repeticiones que aquí se vienen 
resaltando, ni tiene sentido, como se decía antes, comenzar una obra 


por el capítulo segundo. 


3 Diversidad de métodos.- Si el Yoga consiste también en una técnica, 
en un método para alcanzar una meta determinada que sería la 
detención de la actividad mental pero conservando despierta y activa la, 
consciencia, se pueden detectar varios caminos propuestos para alcanzar 


dicho objetivo. Dichos métodos serían los siguientes: 


1. El denominado Astanga Yoga.- Este método abarcaría desde 
el sutra 29 al 55 del Libro segundo y los cuatro primeros del Libro 
tercero 1*. Estas ocho partes constituirían uno de los caminos 
posibles hasta alcanzar el estado psíquico especial denominado 
samádhi. La popularidad de este denominado Astanga Yoga es tal 
que incluso se ha identificado la totalidad de los Yogasutras con 
dicho método lo cual sería inexacto pues se puede comprobar que 


existen otras partes prácticas dentro de esta obra. 


2. El recogido en el Libro primero.- En el sutra 12 se 
dice expresamente: “Mediante la práctica intensa (abhyasa) y la 
indiferencia hacia los objetos mundanos (vairagya) (se consigue) 
esa detención (de la actividad mental)” 1%. Claramente se indica 
que, para alcanzar el objetivo del Yoga, los medios para lograr 
dicha meta son los dos mencionados. 

Complementando lo anterior, en los sutras 30 y 31 del mismo 
Libro se describen los obstáculos que pueden surgir en el camino de 
la práctica para, acto seguido, desde el 33 al 40, ambos inclusive, | 

enumerar la manera de superar dichas trabas y conseguir serenar 
la mente. De hecho, en el sutra 39 de este Libro primero se emplea 
la palabra “meditación” (dhyana) como técnica mental consistente 
en focalizar la atención sobre diversos soportes. Este concepto de 

“meditación” es precisamente el mismo que aparece en el aforismo 

segundo del Libro Tercero ?”. 
Resumiendo lo anterior, la técnica de focalizar la atención sobre 
algún soporte aparece repetida tanto en el Libro primero como 

estos sutras a partir de $ 5.4, pág. 315 y ss. 

este sutra en $ 5.3, pág. 216. 


estos sutras a partir de $ 5.3, pág. 241 y ss. 
estos sutras en $ 5.3, pág. 253 y en $ 5.5, pág. 352. 
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también formando parte del Astanga Yoga en el Libro segundo y 


tercero. 


. El desarrollo de la “percepción discriminante” (viveka- 


khyati).- En los sutras 17 al 28 del Libro segundo *$ se recoge 
un razonamiento consistente en sostener que el origen de todo el 
sufrimiento humano se encuentra enraizado, en última instancia, en 
la ignorancia (avidya). Después de recoger parte de la Ontología del 
sistema Samkhya, en el sutra 26 se afirma lo siguiente: “El método 
(para alcanzar) el cese (de la ignorancia es) la constancia de la 
percepción discriminante” ??. 

Como se puede observar se emplea expresamente la palabra 
“método, camino, medio” (upaya) y se indica que dicho método 
consiste en la práctica de la denominada “percepción discriminante” 
(viveka-khyati) aclarando en el sutra siguiente que ella conduce al 
conocimiento intuitivo (prajña) 2” del cual se dice que es liberador 
en el sutra 54 del Libro III. Esta percepción discriminante reaparece 
en el sutra 29 del Libro IV ?! ligado directamente a la consecución 
del samadhi denominado nube de virtud” (dharma-megha samadhi) 
y a la idea de “aislamiento” (kaivalya) que constituye el tema de ese 
último Libro. 

Este tratamiento de una parte directamente relacionada con 
el sistema Samkhya que aparece en los sutras 17 al 28 del 
Libro segundo 2? ha llamado la atención de Chapple (Chapple 
1994) considerando que debería revisarse la interpretación estándar 
efectuada por Vyasa de la obra atribuida a Patañnjali. Dicha 
observación de este autor parece acertada pues da la sensación 
de que en los Yogasutras aparecen dos grandes métodos diferentes 
ligados a dos objetivos distintos: 


a) Con la detención de toda la actividad de la mente consciente 


18 Vid. estos sutras a partir de $ 5.3, pág. 224 y ss. 


19 Vid. este sútra en $ 5.4, pág. 309. 
20Recuérdese que en este trabajo se interpreta el denominado “conocimiento intuitivo” como 


aquella cognición que no se encuentra mediada ni por el lenguaje ni por el aparato conceptual de la 


mente. Dichos mediadores entre el mundo y el sujeto perceptivo se encuentran siempre presentes 


en el acto de la percepción en cualquier persona común siendo el Yoga de los Yogasutras un 


camino regresivo consistente en depurar la percepción ordinaria liberándola de dichos mediadores 


alcanzando la realidad en sí. 
21 Vid. estos sutras en $ 5.5, pág. 426 y en $ 5.6, pág. 466. 
22 Vid. estos sutras a partir de $ 5.3, pág. 224 y ss. 
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a fin de alcanzar la detención completa de la actividad mental 
consciente pero manteniendo activa la consciencia (YS 1-2, YS 
151). 

b) Con la eliminación de la ignorancia (avidya) como raíz 
de la infelicidad humana por medio de la “percepción 
discriminante” que conduciría al denominado “aislamiento” 
(kaivalya) consistente en captar que las dos substancias que 
formarían toda la realidad, lo material y la consciencia pura, 


son diferentes y distintas más próxima al sistema Samkhya. 


2.4 Consecución del “aislamiento” (kaivalya).- Sila meta final consiste 
en alcanzar lo que este este sistema filosófico se denomina “aislamiento” 


23 Se dice: “El aislamiento 


(kaivalya) en el sutra 50 del Libro tercero 
(kaivalya) (surge) por la indiferencia (vairagya) también hacia eso en 
la destrucción de la semilla de los defectos” 2%. En otras palabras, que 
dicho “aislamiento” o liberación se alcanza cuando el practicante siente 
indiferencia incluso respecto al hecho mismo de alcanzar esa meta o 


liberación. 


Pero si ahora se acude al sutra 29 del Libro cuarto ?? se dice: “Incluso 
(aquel que está) en meditación totalmente desinteresado (akusida) hacia 
la percepción discriminativa (viveka-khyati) (alcanza) el samadhi “nube 
de virtud” 28. Como se puede comprobar la idea es idéntica apareciendo 


repetida con leves diferencias. 


No obstante, es llamativo que para expresar la misma idea en 
una misma obra sobre un tema tan importante como es la meta final 
de liberación se empleen terminologías distintas. En el Libro tercero 
se emplea para referirse a la indiferencia la palabra vairagya que es 
la misma empleada en el Libro primero (YS 1-12) como uno de los 
métodos para alcanzar el objetivo del Yoga en unión de la práctica 
intensa (abhyasa). Pero ahora, en el Libro cuarto se emplea la palabra 


akusida siendo ésta su única aparición en toda la obra. 


Por otro lado, al referirse a dicha discriminación entre la consciencia, 
como sujeto perceptor, y lo percibido en el sutra 49 el Libro tercero 


se emplea la expresión “percepción de la diferencia” (anyata-khyati) 


23 Vid. este sútra en $ 5.5, pág. 421. 

24Lit. tat vairagyát api dosa-bija-ksaye kaivalyam (el texto es de este trabajo). 

25 Vid. este sútra en $ 5.6, pág. 466. 

26Lit. prasamkhyane api akusidasya sarvatha viveka-khyateh dharma-meghah samadhih (el 


texto es de este trabajo). 
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mientras que en el sutra 29 del Libro cuarto se emplea la expresión 
“percepción discriminante” (viveka-khyati) la cual es la misma empleada 
en los sutras YS 11-26 y YS 11-28 del Libro segundo al referirse al método 


para vencer las klesas. 


2.5 Concepto de samadh:.- En el sutra 41 del Libro primero se define 
lo que se entiende por “estados de identidad” (samapatti) de la mente 
empleando el siguiente símil: “De (una mente) con (sus) fluctuaciones 
disminuidas, como (si) de una gema preciosa (se tratase), el estado de 
unión (es) su coloreidad y su estabilidad en las cosas percibidas, los 


procesos de conocimiento y los perceptores” 2”. 


En el sutra 3 del Libro tercero se define lo que se entiende por 
samádhi del siguiente modo: “Ésta, por tanto, brillante en la totalidad 
del objeto (de la consciencia), como vacía de su propia forma (es) el 


samadhi 28”. 


A pesar de lo confuso de estas definiciones y dado lo difícil de 
atrapar con el lenguaje un estado psíquico inexpresable, lo que sí se 
aprecia es que ese estado mental especial y prototípico del Yoga aparece 
definido dos veces tanto en el Libro primero como en el tercero sin que 
aparezca clara la motivación de esta repetición pues, si ya se ha definido 
en una ocasión, bastaría con remitirse a ella en las sucesivas ocasiones 


en las que se haga referencia a dicho estado mental. 


2.6 Repetición de objetivos.- Es curioso comparar el sutra YS 1-4 con el 
YS 11-17: 


= “En otro caso, (el que ve adopta) la forma de las oscilaciones 
(mentales)” 2% (YS 1-4). 


= “La causa que debe ser evitada (es) la unión entre el que ve y lo 
visible” 30 (YS 11-17). 


En ambos sutras se trata el mismo tema, a saber, en el caso del 
común de los mortales se produce una identificación entre el sujeto 
perceptor (denominado aquí consciencia) y lo percibido. En el primer 


caso se indica que eso genera la confusión consistente en tener la 


27Lit. ksina-vrtteh abhijatasya iva maneh grahitr-grahana-grahyesu tat stha-tat-añjanata 
samapatti.h (el texto es de este trabajo). 

28Lit. tad eva artha-mátra-nirbhasam svarúpa-$inyam iva samádhih (el texto es de este 
trabajo). 

29Lit. ortti-sarupyam itaratra (el texto es de este trabajo). 

S0Lit. drastr-dríyayoh samyogah heya-hetuh (el texto es de este trabajo). 
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creencia de que quien percibe es la mente cuando de verdad, el que 
realmente percibe, es una entidad separada de ella que es la consciencia 
pura (purusa). En el segundo caso se indica que ese mismo proceso de 
identificación tiene como consecuencia el generar sufrimiento en el ser 


humano. 


El contenido de ambos sutras es muy similar dado que en los 
dos se hace referencia al proceso de identificación que ocurre en el 
hombre corriente, siendo necesario recorrer el camino inverso hacia 
la des-identificación; para ello se hace preciso acudir a la citada 
“percepción discriminante” (viveka-khyati). Se aprecia claramente cómo 
el Yoga, como práctica y como sistema filosófico no significa “unión” 
sino “desunión”, “desidentificación”, “discriminación” 

La diferencia entre ambos es que en el primero de ellos se alude 
a la confusión que ello provoca generando en el ser humano cotidiano 
la sensación de unidad entre la mente consciente y la consciencia pura 
mientras que en el segundo caso se afirma la tesis de que dicho error es 


la causa el sufrimiento existencial del hombre. 


3) Terminologías distintas.- Para analizar este extremo se pondrán únicamente 


algunos ejemplos: 


3.1 Palabras relacionadas con el control respiratorio.- Como ya se 
indicó previamente, el control de la respiración (pranayama) constituye 
un tema central en la práctica del Yoga abordándose en los sutras YS 
1-34 y YS II 49-53. 


En el sutra 49 del Libro segundo se define lo que se entiende 
por pranayama diciendo: “Dándose ésta (estabilidad), el control de la 
respiración (es) la interrupción del proceso de inspiración y espiración 
(descontroladas)” 31; para designar la inspiración y la espiración se 


emplean las palabras $vasa y pragvasa en este caso. 


Pero si se acude ahora al sutra 34 del Libro primero donde se 
habla del control respiratorio como uno de los medios a emplear se 
dice literalmente: “O mediante la expulsión y retención del aliento” 
32 empleándose ahora las palabras pracchardana para designar la 
espiración y vidharana para referirse a la retención de la respiración. 


31Lit. tasmin sati $vasa-pragvasayoh. gati-vicchedah pranayamah (el texto es de este trabajo). 
32Lit. pracchardana-vidharanabhyam vá pranasya (el texto es de este trabajo). 
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En el Libro primero se habla sólo de la espiración (pracchardana) 
y retención (vidharana) mientras que en el Libro segundo se habla de 
espiración (pragvasa), inspiración ($vasa) e interrupción (viccheda). Lo 
curioso es que las palabras $vasa y prasvasa también se emplean en 
el Libro primero en el sutra 31 referidas a la inspiración y espiración 
cuando se refiere a los obstáculos de la mente si bien unos pocos sutras 
después se emplean otras palabras diferentes para designar lo mismo. 

Si ahora se acude a los comentaristas, Vyasa, al comentar cada uno 
de los sutras mencionados anteriormente, emplea en cada uno de ellos la 
misma palabra que aparece en los Yogasutras. No obstante, Vacaspati 
Mira utiliza en todos los casos las mismas palabras de púraka, recaka 
y kumbhaka al comentar todos estos aforismos. 

No obstante lo anterior hay que aclarar que Vacaspati Misra (Woods 
trad. 1998, pág. 65) señala que las palabras ¿vasa y pragvasa hacen 
referencia a la inspiración y espiración sin control volitivo mientras 
que púuraka y recaka designarían dichos movimientos respiratorios pero 
sometidos al control de la voluntad, es decir, como parte del pranayama 
vinculado a la práctica de la concentración. Aceptando la interpretación 
de Misra se podría considerar que lo que se quiere decir en el aforismo 
49 del Libro segundo es que el pranayama consiste en la interrupción 
del flujo respiratorio incontrolado sustituyéndolo por otro sometido a la 
voluntad del practicante. Sin embargo se percibe una cierta ambigúedad 
terminológica al respecto. 

Resumiendo lo anterior, para referirse a las fases del control 
respiratorio aparecen las siguientes palabras que se ven en el cuadro 
de la pág. 102. 


PALABRAS SOBRE LA RESPIRACIÓN 
YS 1-34 YS 31 V. Mira 


YS 11-49 
Inspiración — $vasa púraka 
Espiración  pracchardana  pragvasa recaka 
Retención vidharana viccheda  kumbhaka 


Cuadro 3.1: Palabras sobre la respiración 


3.2 Palabras para referirse a la mente.- Si toda esta obra se puede 


interpretar como un análisis de la mente consistente en su descripción y 


3.2. ESTRUCTURA 103 


los métodos para detener su actividad pero conservando la consciencia, 
dicha palabra resulta ser una de las esenciales. Para referirse a la mente, 
aparecen tres palabras en todo el texto: 1) citta, 2) manas y 3) buddhi. 
Sin embargo esta última palabra únicamente aparece en Libro cuarto 
(sutras 21 y 22). Lo curioso es que en este aforismo 21 se emplean 
simultáneamente las palabras citta y buddhi si bien esta última no 
aparece ni una sola vez en los tres primeros Libros. La palabra buddhi no 
obstante parece designar un concepto muy antiguo pues aparece como 
una de las etapas evolutivas de la realidad en el sistema Samkhya. Si 
dicho concepto y la palabra para designarlo ya existía ¿por qué no se 


utiliza a lo largo de los tres primeros Libros de los Yogasutras? 


3.3 “El que ve” y “lo visto”.- Si el Yoga como sistema filosófico va de la 
mano del Samkhya siendo ambos pensamientos dualistas por excelencia, 
se puede constatar que a la hora de denominar a cada una de las 
dos substancias básicas existe una oscilación en dicha terminología; las 
dos substancias básicas, como es bien sabido, son: la consciencia pura 
por un lado y el mundo material por el otro. Debido precisamente a 
la terminología psicologista de estos sistemas se emplean también las 
expresiones de “el veedor” y “lo visto” para designarlas respectivamente. 

Estas oscilaciones a la hora de elegir entre una palabra u otra se 


puede observar en el cuadro 3.2 de la página 103. 


SUBSTANCIAS 
“Lo visto” “El que vee” 
dríya drsta grahitr  drsi purusa 
YS 1-17, 18,21 YSI-15 YSI41  YSIL-20 YSTI16, 24 
YS IV-21, 23 YS 11-12 YS 1-25  YSIII-35, 49, 55 


YS IV-18, 34 


Cuadro 3.2: Palabras designando cada substancia 


Estas variaciones no son suficientes para llegar a ninguna conclusión 
dado que similar empleo de ambos términos aparecen en las obras 
básicas del sistema Samkhya. Quizás lo único a resaltar es que las 
palabras drg% y dróéya presentan sus apariciones en una parte del 
texto directamente relacionada con la Ontología del Samkhya, en la 
primera parte del Libro segundo, mientras que la palabra purusa no 


tiene ninguna aparición en dicho Libro lo cual es chocante pues es 
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precisamente en dicha primera parte cuando se habla de la Ontología 


de este sistema filosófico. 


En opinión del autor de este trabajo la reinterpretación propuesta por Chapple 
es sugerente y debería ir por la senda de estudiar la estructura interna de la obra 
e intentar extraer alguna consecuencia de la aparente falta absoluta de ella. Ello 
parecería indicar la posible existencia de dos fuerzas antagónicas en el presente 


tratado: 


= Una centrífuga o disgregadora. Representada por esta falta enorme de 
coherencia interna, de un hilo conductor en la temática abordada, con unas 
repeticiones sin mucha justificación, con un empleo de términos diferentes 
para designar las mismas cosas y con dos objetivos para el practicante: 1) 
la detención completa de la actividad consciente (nirodha) o 2) alcanzar el 
denominado “aislamiento” (kaivalya) o liberación consistente en discriminar 
entre el verdadero perceptor (purusa) y lo percibido comprendiendo la 


naturaleza de cada una de ambas substancias. 


= Una centrípeta o integradora. Representada por un intento de coordinar 
materiales diversos de fuentes u orígenes variados con la finalidad de dotar 
al sistema filosófico del Yoga de un texto básico al mismo en consonancia con 
el surgimiento de las diversas escuelas. Este intento parece no haber tenido 


mucho éxito. 


Esta ausencia de estructura y temática uniforme también podría apuntar a la 
idea de que no sólo el Libro cuarto no fuera obra de Patanjali, como mantienen 
Dasgupta (Dasgupta 1930, págs. 52-53) y Zimmer (Zimmer 1997, pág. 224), sino 
que incluso toda la obra en sí misma habría sido un conglomerado de diversos 
materiales sobre el Yoga el cual se habría atribuido a Patañjali con el único fin de 
dotarla de prestigio. No sería descabellado considerar que Patañjali pudo haber 
sido el autor del Libro primero, que tiene una estructura y una coherencia interna 
notable, y que posteriormente, sobre esa base se hubieran añadido materiales 


posteriores que formarían los otros tres Libros. 


3.2.5. Número de sutras según las distintas ediciones 


Uno de los problemas que se encuentra el estudioso de los Yogasutras consiste 
en que, si se cotejan diversas ediciones de los mismos, se aprecia que no coincide 
el número de sutras en los Libros 111 y IV. Así pues el problema que se plantea es 


el de cuántos sutras en total forman los Yogasutras. 
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Este problema se aprecia claramente si se compara el número de aforismos 


según las distintas ediciones del modo que se ve en esta tabla ordenada por la 


antigiiedad de la edición: 


Número de sutras según las ediciones 


Edición 

Ms. UCL 
BALLANTYNE (1852) 
Bibl.Indica (1883) 
DVIVEDI (1890) 
BALARAMA (1890) 
BSS n2 46 (1892) 

ASS n2 47 
VIVEKANANDA-eng 
DEUSSEN (1908) 
RAMA PRASADA (1910) 
ChSS n2 154-159 (1911) 
WOODS (1914) 

KSS n? 83 (1930) 

KSS n? 85 (1931) 
HAUER (1932) 

KSS n? 110 (1935) 
VIVARANA (1952) 


RADHAKRISHNAN (1957) 


H. ARANYA (1963) 


VIVEKANANDA:-esp (1964) 


TAIMINI (1967) 
BENITEZ (1972) 


BANGALI BABA-76 (1976) 


YARDI (1979) 
RUKMANL Varttika (1981) 
DESIKACHAR-eng (1987) 


SATICHIDANANDA (1990) 


GOVINDAN (2000) 
RUKMANL-vivarana (2001) 


Libro I 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 
51 


Libro II 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 
55 


Libro 111 
95 


95 


Libro TV 
34 


Cuadro 3.3: Número de sutras según las distintas ediciones 


Como se puede comprobar, el número de sutras en los Libros primero y segundo 


coinciden en todas las ediciones impresas y manuscritos consultados por lo que 


parece que, al menos en este aspecto, el texto presenta menos variaciones. La 


sorpresa surge especialmente en los Libros tercero y cuarto. Respecto al tercero 


se produce una gran oscilación en cuanto al número de sutras que lo componen 


pues, varía como se ve, entre 54, 55 ó 56. Algo similar ocurre con el Libro cuarto 


aunque dicha oscilación es menor variando entre 33 6 34. Este problema hace que 
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sea difícil incluso citar cualquier pasaje de los Yogasutras pues ello hace necesario 
mencionar la edición que se está citando. 

Los problemas se centran alrededor del sutra 20 del Libro tercero y del sutra 
15 del Libro cuarto siendo escasísimos los autores que analizan esta diferencia tan 
importante. 

En lo que se refiere a la incorporación o no del sutra 20 del Libro tercero, Yardi 
(Yardi 1979, pág. 213) no dice nada al respecto si bien Rukmani (Rukmani trad. 
1998, pág. 101) indica que V. Biksu considera el sutra 20 del Libro tercero como 
una continuación del comentario de Vyasa aunque todos los demás comentaristas 
no siguen ese criterio. 

En lo que afecta al sutra 15 del Libro cuarto, Yardi (Yardi 1979, pág. 246) señala 
que Bhoja no lo incorpora a su comentario probablemente por considerarlo parte 
del comentario de Vyasa y Rukmani (Rukmani trad. 1999, pág. 66) recoge que 
tanto Bhoja como Migra consideran este aforismo parte del comentario de Vyasa 
si bien Bhiksu lo interpreta como la introducción del siguiente sutra número 16 3, 

El motivo apuntado por Yardi para explicar la divergencias en el número de 
sutras y que parece ajustarse a la realidad se basa en que en muchos manuscritos 
no figura únicamente el texto de la obra sino que se recoge algún comentario sobre 
la misma. Dado que en dichos comentarios se reproduce siempre el sutra que se va 
a comentar algunos copistas tienen dudas de si una frase determinada pertenece al 
texto de los Yogasutras o al texto del comentario por lo que optan por incorporarlo 
a uno u otro según los casos. 

Por este motivo es especialmente interesante el manuscrito que se ha consultado 
en este trabajo (Ms. Yogasutras) dado que contiene únicamente el texto de los 
Yogasutras sin comentario alguno y porque el copista, al llegar al sutra 20 del 
Libro tercero, llamativamente deja un espacio en blanco sin texto alguno si bien le 
da un número a dicho aforismo cuyo texto deja vacío. Si se tiene en cuenta la escasez 
de papel y de tinta en el trabajo de los escribas resalta aún más sorprendente la 
vacilación del mismo ante la incorporación o no de este sutra. 

A la vista de todo lo anterior se constata la ausencia de una edición crítica de 
una obra filosófica tan importante como los Yogasutras. La tarea en este sentido 
de la que se tiene noticia es el trabajo de Philipp André Maas (Maas 2006) el 
cual únicamente ha publicado su trabajo respecto al Libro primero continuando 
su gigantesco esfuerzo en ese sentido. 

Por este motivo, en este trabajo se intentará abordar la elaboración de, si no 


33Las diferentes versiones de este aforismo se pueden consultar al traducirlo en $ 5.5, pág. 380 
y $ 5.6, pág. 446 respectivamente. 
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una edición crítica, al menos una revisada a partir de las ediciones que se indicarán 
señalando en la traducción de cada sutra las variaciones que se han ido encontrado. 
Dicha edición revisada del texto con su traducción y breve comentario se puede 


consultar a partir de la pág. 195. 


3.3. Contenido de los Yogasutras 


En este apartado se va a realizar una presentación del contenido de los 
Yogasutras pero huyendo de resumir correlativamente los distintos sutras sino 
empleando como hilo conductor los temas que en el mismo se tratan con 


independencia de que aparezcan en uno u otro Libro. 


Presentación de la obra 


Libro 1, sutra 1: Presentación de la obra.- Este es un sutra introductorio 
que presenta el tema adoptando una fórmula que indica que se trata de una 


obra revestida de autoridad tanto por razón del autor como por la materia 


(YS L1). 
Definición de Yoga 


Libro I, sutra 2: Definición de Yoga.- Aquí se nos da la definición de Yoga, 
del concepto de Yoga para este sistema filosófico. Así pues, Yoga es sinónimo 
de detención de las oscilaciones o fluctuaciones de nuestros actos psíquicos 
hasta que quedan suspendidos, detenidos. Esa será la meta u objetivo de la 
práctica del Yoga para los Yogasutras (YS 1-2). 


Efectos del Yoga: su práctica y no práctica 


Libro 1, sutra 3: Mente del yogui (fluctuaciones detenidas).- En este sutra 
se explica qué sucede cuando se detiene la actividad mental. Alcanzada dicha 
meta se indica qué sucede pero esto es ya la interpretación de un hecho, 
interpretación que se realiza dentro de un contexto filosófico, el del dualismo 
del Samkhya (YS 1-3). 


Libro 1, sutra 4: Mente común (fluctuaciones no detenidas).- En este caso 
se explica qué sucede en las personas cotidianas, que no practican Yoga, en las 
cuales su actividad mental se encuentra en permanente estado de agitación 


lo que lleva a creer que la mente y la consciencia son la misma cosa (YS 1-4). 
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Vida psíquica 


Libro 1, sutra 5: Número y clases de fluctuaciones mentales.- En este sutra 
se indica que las fluctuaciones mentales (vrttis) son de cinco clases y que, a 


la vez, pueden ser generadoras de aflicción (klista) o no (aklista) (YS 1-5). 


Libro 1, sutra 6: Enumeración de las fluctuaciones mentales.- Aquí se enumeran 
y clasifican las cinco clases de fluctuaciones mentales (citta-urttis) que 
componen la mente humana empleando como criterio aquellas que pasan 


o dejan rastro en la consciencia (YS 1-6). 


Libro 1, sutra 7: Medios que suministran conocimiento correcto.- Se recogen 
los medios que, según Patanjali, suministran conocimiento correcto 
(pramana). El criterio para adquirir conocimiento se basa en criterios 
epistemológicos internos, es decir, por el modo o medio que se adquiere dicho 
conocimiento %*. Para los Yogasutras dichos medios serán tres: la percepción 


(pratyaksa), la inferencia (anumana) y el testimonio correcto (agama) (YS 
ED. 


Libro 1, sutra 8: Definición de una clase de error (viparyaya).- Es aquello 
que no se adecua correctamente con la realidad; se trata de una errónea 
captación de la realidad, por ejemplo, confundir una cuerda con una serpiente 


(YS 1-8). La realidad externa existe pero se capta equivocadamente. 


Libro 1, sutra 9: Definición de las conceptualizaciones (vikalpa).- Serían aquellas 
cogniciones cuyo contenido representacional no tienen correlato en la realidad 


(YS 1-9), con el mundo externo. 


Libro I, sutra 10: Definición de sueño (nidra).- Alude a los restos que 


quedan en la consciencia después de dormir (YS 1-10). 


Libro I, sutra 11: Definición de memoria (smrti).- (YS 1-11) 


Parte práctica: Métodos para alcanzar la meta 


Los métodos presentados en esta obra se pueden clasificar en tres grupos si 


bien todos ellos se encuentran entrelazados entre sí como los hilos de una cuerda: 


= 1.- Método para detener la actividad mental. 


34En Platón se planteará el empleo de dos criterios a la hora de intentar el paso de la doxa 
(opinión) a la episteme (conocimiento o certeza): el interno ya mencionado y el externo que es 


aquel según el cual el conocimiento verdadero se adquiere en función de la materia que se conoce. 
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= 2.- Método para eliminar el aspecto instintivo-emocional humano. 


= 3.- Método para alcanzar la liberación. 


1.- Método para detener la actividad mental 


A su vez, para conseguir este objetivo, se pueden señalar dos grandes caminos 


a seguir recogidos en esta obra: 


= 1.1.- El recogido en el Libro 1. 


= 1.2.- El denominado Astanga Yoga 


1.1.- Métodos para detener la actividad mental del Libro I 


Método a emplear.- En el sutra 12 de dicha primera parte se indican los dos 


medios para alcanzar la meta del Yoga de los Yogasutras (YS 1-12): 


= 1.- La práctica intensa (abhyasa).- 


= 2.- La indiferencia hacia las cosas mundanas (vairagya).- 


Definiciones.- Ahora se presenta lo que se entiende por cada uno de estos 


conceptos. 


A) Definición de “práctica intensa' (abhyasa).- Es el esfuerzo por 
alcanzar la estabilidad (YS 1-13). 


B) Definición de indiferencia (vairagya).- Es la progresiva pérdida de 
deseo hacia los objetos de los sentidos y sobrenaturales conseguida de 
forma voluntaria y deliberada (YS 1-15). 

Dicha indiferencia se da en sucesivos grados alcanzándose el grado más 
alto cuando se comprende la verdadera realidad según este sistema de 
los Yogasutras, cuando se vivencia que el mundo fenoménico es distinto 


de la consciencia absoluta pura e inmutable (YS 1-16). 


Requisitos de la práctica (abhyasa).- Dichos requisitos son: 1) largo tiempo, 


2) sin interrupción y 3) con corrección (YS 1-14). 


Obstáculos para la práctica.- A lo largo de la práctica pueden surgir diversas 
trabas. 


A) Definición.- Distracciones de la mente (YS 1-30). 
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B) Clases de obstáculos.- Serían: la enfermedad, la apatía, la duda, la 
negligencia, la pereza, el deseo hacia los goces de los sentidos, un punto 
de vista erróneo, la no consecución de las etapas del samadhi y la 
inestabilidad en la etapa una vez alcanzada (YS 1-30); a los anteriores 
obstáculos les acompañan el dolor, el desánimo, la inestabilidad 


corporal, la inspiración y la espiración desordenadas (YS 1-31). 


Medios para superarlos.- Cuando se presenten se deben emplear los siguientes 


medios para vencerlos: 


= 1.- Repetición de la sílaba Om (YS 1-28) 
= 2.- Controlando la respiración (YS 1-34) 


= 3.- Focalizando la atención sobre una única entidad (YS 1-32) 
Entidades sobre las que focalizar la atención.- Se proponen las siguientes: 


= 1.- Representación de emociones (YS 1-33). 

= 2.- Sobre los objetos de los sentidos (YS 1-35). 

= 3.- Sobre la felicidad y el sentimiento del yo individual (YS 1-36). 
= 4.- Sobre seres carentes de deseos(YS 1-37). 

= 5.- Sobre el contenido del sueño y de los ensueños (YS 1-38). 


= 6.- Sobre cualquier cosa (YS 1-39). 


1.2.- Método del Astañga Yoga 


Consiste en practicar los ochos pasos o partes que se indican a continuación. 


x Parte ética.- Se describen las obligaciones que debe cumplir el practicante, el 


modo de obtenerlas y sus efectos. 


A) Clases de obligaciones.- Constituyen dos grandes grupos: 


* Obligaciones de no hacer (yama).- Son: la no violencia (ahimsa), 
la veracidad (satya), el no robar (asteya), la abstinencia sexual 
(brahmacarya) y la renuncia a lo material (aparigraha) (YS IL, 30). 
Si se cumplen con ciertos requisitos contiyuyen el llamado “gran 
voto” (mahá-vrata) (YS II, 31). 

* Obligaciones de no hacer (niyama).- Son: la pureza (Sauca), 
el contento (samtosa), la práctica ascética (tapas), el estudio 


(svadhyaya) y la entrega a ¿$vara (i$8vara-pranidhana) YS II, 32). 
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B) Método para conseguirlas.- Practicar su opuesto (YS II, 33-34). 


C) Efectos de su obtención.- Cuando dicha conducta se hace estable se 
alcanzan determinadas facultades (YS II, 35-45). 


x Posturas (asanas).- Ahora se trata de las posturas físicas denominadas 


asanas. 


A) Definición.- Un asana es una postura estable y relajada (YS II, 46). 


B) Método para conseguirlos.- Para alcanzar su perfección se debe o 


disminuir el esfuerzo o fijar la atención en el infinito (YS II, 47). 


C) Efectos de su obtención.- Cuando se alcanza su perfección no le 


afectan al practicante los pares de opuestos (YS IT, 48). 


x Control de la respiración (pranayama).- El control del flujo respiratorio 
es otra de las partes. 


A) Definición.- Consiste en la interrupción del proceso de inspiración y 
espiración (YS II, 49). 

B) Clases.- Se describen cuatro clases de controles respiratorios (YS II, 
50-51). 

C) Efectos de su obtención.- Cuando se alcanza su perfección se 
destruye la llamada “obstrucción de la luminosidad” (prakaga-avarana) 


y se consigue aptitud para la concentración (YS II, 52-53). 


x Aislamiento sensorial (pratyahara) La siguiente parte es el aislamiento de 


los sentidos respecto a sus objetos. 


A) Definición.- Se define como la desconexión de los sentidos respecto a 
los objetos que le son propios a cada uno de ellos (YS IT, 54). 
B) Efectos de su obtención.- Cuando se alcanza su perfección se dice 


que quedan dominados los sentidos (YS II, 55). 


x Concentración (dharana).- Se define en YS TIT, 1. 
x Meditación (dhyana).- Se define en YS III, 2. 


x Samadhi.- Se define en YS III, 3. 


En el sutra 4 de este Libro tercero se dice que estas tres últimas partes, en 


realidad, constituyen un único proceso psicológico al que se denomina con la 
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palabra técnica de samyama (YS TI, 4) el cual se alcanza por etapas (YS 
TIT, 6). Se considera a estas tres últimas partes como “internas” respecto al 
denominado sabija-samadhi YS TIL, 7 pero también son “externas” respecto 
al nirbija-samadhi YS TIT, 8. 


2.- Método para superar las klesgas 


Introducción.- Se debe comenzar practicando el denominado Kriya Yoga 
consistente en: 1) prácticas ascéticas (tapas), el estudio de los libros sagrados 
y de los mantras (svadhyaya) y la entrega a 2évara (1évara-pranidhana) YS 
1 


Objetivo (artha) del Kriya Yoga.- Es doble, por un lado persigue facilitar el 
estado psíquico del samadhi y, por otro, atenuar la influencia de las kle$as 
YS IT, 2. 


¿Cúales son las kleg$as?- Son cinco: 1) la ignorancia (avidya), 2) el sentimiento 
de individualidad (asmita), 3) la atracción (raga), 4) la aversión (dvesa) y 5) 
el apego al ser (abhinivesa) YS T, 3. 
Lo que los Yogasutras entienden por cada una de ellas se encuentra definido 
en los sutras YS II, 5-9. 


Estado de las klegas.- Este aspecto “instintivo-emocional” del ser humano 
puede presentarse en varios niveles a los que se denominan: 1) durmientes, 


2) atenuadas, 3) interrumpidas y 4) plenamente activas YS IT, 4. 
Causa de las klesas.- La ignorancia (avidya) YS II, 4. 


Superación de las klesas.- Se conseguiría haciéndolas sutiles como “semillas 


quemadas” por medio de la meditación YS II, 10-11. 


3.- Método para alcanzar la liberación 


Medio.- Se daría en varias etapas: 1%) práctica del Kriya Yoga y del Astañga 
Yoga, 2%) práctica de la percepción discriminante YS II, 26, 3%) desinterés 


incluso hacia la percepción discriminante YS TIT, 50 y YS IV, 29. 


Etapas finales.- Una vez que se comprende la diferencia entre las dos substancias 
se llega a la etapa final en la que únicamente queda por anular los contenidos 
mentales procedentes de las tendencias subconcientes (samskaras) hasta 
alcanzar el samadhi denominado “nube de virtud”. Este proceso final se 
describe en YS IV, 25-29. 
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El samadhi 


Concepto de samádh:.- Se puede considerar como aquel acto psíquico en el 
que desaparece la dualidad sujeto-objeto en el acto de percibir. Se encuentra 
definido en YS 1, 41 y en YS III, III. Constituye el resultado de la práctica 


constante. 


Sujetos del samadh:.- Los seres que pueden acceder a este estado mental son: 


1. Los seres incorpóreos (YS I, 19) 
2. Los seres disueltos en prakrti (YS I, 19) 
3. Los que practican el Yoga (YS I, 20) 


Grados de práctica.- La práctica para alcanzar el samadhi se puede realizar con 
diversos grados de intensidad: a) ligera, b) media y c) intensa (YS I, 21-22). 
Pero también se puede practicar ejercitando la devoción hacia Igvara (YS I, 
23). 


Clases de samadhi.- Son los siguientes: 


1.- samadhi con cognición.- Son aquellos en los que la consciencia tiene 
algún contenido y se denomina samprajnata-samadhi o sabija-samadha. 
A su vez esta clase de samádhi se subdivide en los siguientes (YS 1, 17): 
1.1) vitarka-samadhi.- Es un tipo de samadhi con análisis de algún 

objeto objeto “grosero” sobre el que se focaliza la atención. A su 

vez, según el tipo de samapatti, éste se puede subdividir en: 

1.1.1) savitarka-samadhi.- Con análisis de sus propiedades y 
características (YS I, 42) 

1.1.2) nirvitarka-samadhi.- Superando los componentes lingúísticos 
y conceptuales ligados a la cosa percibida (YS I, 43) 

1.2) vicara-samadhi.- En esta clase de samadhi se focaliza la 
atención en algún elemento “sutil”. A su vez, según el tipo de 
samapatti, éste se puede subdividir en: 

1.2.1) savicara-samadhi.- Con análisis como en el anterior (YS 
Il, 44) 
1.2.2) nirvicara-samadhi.- Sin análisis (YS I, 44) 
1.3) ananda-samadhi.- Se focaliza la atención sobre la sensación de 


felicidad o beatitud que surge con la práctica meditativa (YS I, 17) 
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1.4) asmita-samadhi.- Se centra la atención sobre la sensación 
subjetiva del yo (YS I, 17). 


2.- samadhi sin cognición.- Es aquel en el que la consciencia se encuentra 

completamente vacía de contenidos y se denomina asamprajñata- 
samádhi o nirbija-samadha. 
Después de alcanzar el nirvicara-samadhi sólo quedan restos de 
impresiones subliminales (samskaras) (YS 1, 18) para terminar 
deteniendo también éstas quedando al final toda la actividad mental 
detenida (YS I, 51). 


3.- “Nube de virtud”.- Cuando en la etapa final se ha conseguido detener 
los contenidos mentales procedentes de las impresiones subconscientes 
(samskara) se alcanza el samadhi denominado “nube de virtud” 


(dharma-megha-samadhi) alcanzándose la meta final (YS I, 29). 


Efectos del nirvicara-samadhi.- Una vez alcanzada esta clase de samadhi se 


obtienen los siguientes efectos: 


= 19).- Se consigue la serenidad interna (YS I, 47). 


= 29).- Se alcanza el conocimiento intuitivo (prajña) portador de verdad 
(YS I, 48). 

= 32).- Se conoce lo particular, diferente del conocimiento verbal e 
inferencial (YS I, 49). 


= 49).- Se generan “impresiones subconscientes” (samskaras) que anulan 


todas las demás (YS I, 50). 


Practicando esta clase de samádhi se van anulando las “impresiones 
subconscientes” (samskaras) restantes hasta que se llega a la supresión total 
y completa de la actividad psíquica pero quedando la consciencia plenamente 
activa; ese sería el nirbija-samadhi o meta del Yoga, al menos de este primer 


Libro (YS 1, 51). 


Teoría de la acción (karma) 


Raíz de las acciones.- Se encuentra en las kle$as, es decir, que la acción humana 
tiene su fundamento en la ignorancia, en el sentimiento de individualidad, 
en la atracción hacia el placer, en la aversión hacia el displacer y en el apego 
a existencia (YS II, 12). 
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Clases.- Las acciones del común de los mortales son “blancas”, “negras”, “blancas- 


negras”. Las del yogui de ninguna clase (YS IV, 7). 


Efectos de las acciones.- Toda acción genera una efecto o tendencia la cual se 


experimenta en esta vida o en otra (YS II, 12). 


Mientras exista la raíz de las mismas (se actúe por esos motivos) se seguirán 
produciendo efectos los cuales se concretan en: a) clase de nacimiento, b) 


duración de la vida y c) la clase de experiencias (YS II, 13). 


Estos efectos consisten en generar alegrías o sufrimientos dependiendo de 


que dichas acciones sean meritorias o no (YS II, 14). 


Todo es dolor.- No obstante, para el que discrimina, todo es dolor (duhkha) 
debido a: 1) al cambio (parinama), 2) al sufrimiento físico o mental (tapa), 
3) a las impresiones subconscientes (samskara) y 4) por el conflicto de los 


movimientos de los gunas (YS II, 15). 
Objetivo existencial.- Evitar el dolor futuro (YS II, 16). 


Causa del dolor.- Confusión entre el veedor (drastr) y lo visto (drsya) (YS II, 
17) 


Mundo subconsciente.- Todas las acciones generan pues unas tendencias que 
se vuelven subconscientes (samskaras) que con su repetición se vuelven 
completamente inconscientes (vasana). Dichas tendencias no tienen comienzo 


debido a la eternidad del deseo; no obstante se pueden detener. Este análisis 


se encuentra en YS IV, 4-11. 


El componente ético de este sistema viene recogido como una parte del Astanga 
Yoga, en concreto el sus dos primeras partes denominadas obligaciones de no hacer 
(yama) (YS IL, 30) y obligaciones de no hacer (niyama) YS II, 32). 


Liberación 


Concepto.- El concepto de liberación, entendida ésta como superación del 
sufrimiento existencial del ser humano, se equipara con un estado mental 
denominado “aislamiento” (kaivalya) en el cual la consciencia, vacía 
completamente de contenido, se repliega sobre sí misma destruyendo la 
percepción errónea de que las dos substancias forman una única entidad 
(YS II, 25). 
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Medio para conseguirlo.- Práctica de la “percepción discriminante” (viveka- 
khyati) continua (YS II, 26). Se alcanza en siete etapas (YS II, 27). Hasta 
que se llega a la “percepción discriminante” se deben practicar las partes del 
Yoga (se refiere al Astanga Yoga (YS II, 28). 


Efectos de la liberación.- Al alcanzar un estado psíquico en el que el 
practicante vivencia que quien percibe es de una naturaleza diferente de lo 
percibido, liberado igualmente de cualquier deseo incluso por alcanzar dicho 


estado, obtiene las siguientes facultades: 


= 19) el sattva de la mente y la consciencia pura alcanzan el mismo grado 


de pureza (YS TIT, 55). 

= 2%) se discriminan los indiscernibles (YS III, 53). 

= 3%) cesan de actuar las causas generadoras de la aflicción (klegas) y sus 
acciones no producen efectos (karma) (YS TV, 30), 

= 4%) se adquiere un conocimiento infinito (YS III, 49, YS TIT, 54 y YS 
IV, 31), 

= 5%) cesan para él todas las transformaciones de los gunas (YS IV, 32), 

= 6%) cesan para él todas las sucesiones de los instantes (YS III, 52 y YS 
IV, 33), 


= 7%) la consciencia pura reposa en su propia forma, en sí misma (YS IV, 


34). 
Ontología 
35 


Toda la realidad estaría compuesta por dos substancias **: 


x Lo visible (drsya).- Constituiría la realidad material o fenoménica y tiene las 


siguientes características: 


A) Naturaleza ($:ida).- Tiende por sí misma bien hacia la luminosidad 
(prakasa), hacia la actividad (kriya) o hacia la estabilidad (sthiti) (YS 
IL, 18). 
B) Meta (artha).- Es doble: a) obtener experiencias (bhoga) y b) buscar 
la liberación (apavarga) (YS TI, 18). 
35En YS IV, 2 se emplea la palabra prakrti para designar a la substancia material. Esta palabra 
sólo aparece en el Libro cuarto e indirectamente en el Libro 1 en una ocasión pero para designar 


a un tipo de sujetos a los que denomina “los disueltos en la materia primordial” (prakrti-layana) 


empleándose dríya en otras ocasiones. Vid. supra pág. 103. 
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C) Composición (atmaka).- Se encuentra formada por: a) los elementos 
(bhuta) y b) los sentidos (indriya) (YS II, 18). 

D) Fases de evolución (guna-parvan).- Son las siguientes: lo diferenciado 
(visesa), lo indiferenciado (avisesa), lo que tiene cierta marca (linga) y 
lo que carece de marca (alinga) (YS TL, 19). 


Esencia (atman).- Su ser es ser percibido (YS II, 21). 


Desaparición.- Conseguido su objetivo o meta desaparece para el que ha 


alcanzado la liberación pero no para los restantes seres (YS II, 22). 


x El que ve (drastr).- Sería la consciencia pura la cual tiene las siguientes 


características: 


A) Naturaleza.- Absoluta capacidad de ver (dréi-matra) e inmutable 
(Suddha) (YS IL, 20). 


B) Función.- Contemplar las ideas percibidas (YS II, 20). 


Comunicación entre substancias.- Cómo se relacionan substancias tan diferentes 


se explica a continuación: 


A) Modo.- Al unirse las facultades ($akti) de ambas (YS II, 23). 
B) Causa de dicha unión.- La ignorancia (YS II, 24). 


Cambio de las substancias 


Lo que se constata es que todos los componentes que forman la substancia 
material se encuentran en constante cambio, incluidos los contenidos mentales. El 
modo en que tal cambio se produce, que no es azaroso sino reglado, se explica en 
los sutras 9-15 del Libro tercero (YS TIT, 9-15). 

El motivo de que exista el cambio se debe a la propia naturaleza de la substancia 
material (prakrti) consistente en la actividad incesante (YS IV, 2). 

El pensamiento de los Yogasutras se encuadra dentro de una Ontología 
substancialista considerando que, a pesar del cambio permanente, las cosas 
conservan su identidad debido a la existencia de una substancia (tattva) que hace 
que dicha cosa sea lo que es (YS TV, 14). 


Causalidad 


La causa eficiente (nimitta) no es la que genera los cambios sino que su papel 
se limita a crear las condiciones adecuadas para que dicho cambio se produzca (YS 
TV, 3). 
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El tiempo 


Sobre la naturaleza y existencia del tiempo se hace referencia en YS IV, 12-13 
substancializándolo en átomos de tiempo denominados “instantes” (ksana) (Y'S TI, 


52). 


Concepto.- Para los Yogasutras el ser supremo es un purusa más entre otros 
muchos que existen pero que reúne unas características peculiares consistente 
en no ser afectado por: 19) las klesas, 2%) las acciones (karman), 39) los 
resultados de las mismas (vipaka) y 4%) los restos de acciones pasadas (a$aya) 
(YS I, 24). 


Propiedades.- Las cualidades que posee dicho ser supremo son las siguientes: 


12) Es la más alta semilla de la omnisciencia (YS 1, 25). 
= 2%) No se encuentra limitado por el tiempo -eterno- (YS I, 26). 
3 


= 3%) El sonido/signo que lo representa es el pranava (3%) (YS I, 26). 


Exhortación.- Se exhorta a repetir y meditar sobre el significado de dicha sílaba 
sagrada (YS I, 28). 
Mediante ello se consigue: 1) perfección en la introspección y la eliminación 
de los obstáculos (YS I, 25). 


Contra el idealismo 


El Libro cuarto contiene un intento de refutar las posturas idealistas budistas 
fundamentalmente analizando el acto de percibir (YS TV, 17-18). Así se afirma que 
el idealismo ni está probado y además es imposible (YS TV, 16) por los siguientes 


argumentos: 
Argumentos.- Básicamente son dos: 


192 Igualdad de percepciones.- Distintas mentes perciben las mismas 
cosas a pesar de que el camino entre cada cosa y cada sujeto perceptor 
es diferente (YS IV, 15). 


22 Naturaleza del acto perceptivo.- En el mismo acto psíquico de 
percibir no puede tener como contenido el objeto intencional y el acto 
de “darse cuenta de”. Si ello fuera así se produciría una regresión al 


infinito y una confusión de memorias (YS IV, 20). 
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Conclusiones.- De lo anterior deduce que tiene que haber dos substancias de 
naturaleza diferente dado que lo material carece de la facultad de consciencia 
debiendo tener dicha capacidad otra substancia distinta (YS TV, 22-24). 


Los poderes del Yoga 


La práctica del Yoga conlleva la aparición de una serie de “perfecciones” o 


facultades supranormales que se describen a continuación. 


Origen.- Estas facultades pueden proceder de: 1) nacimiento (janma), 2) drogas 
(osadhi), 3) conjuros (mantra), 4) austeridades (tapas) y 5) práctica del 
samádhi (YS I, 47). 


Naturaleza.- Son obstáculos para la práctica (YS TIL, 37) y constituyen 


tentaciones en la práctica (YS TIT, 51). 


Clases.- En general se adquieren practicando samyama Y sobre determinadas 
entidades. Dependiendo sobre qué entidad se focalice la atención se obtendrá 
una u otra facultad extraordinaria. No obstante se pueden agrupar en dos 


grandes grupos: 


A) Poderes que aportan conocimiento (jñana).- Del pasado y el futuro 
(YS TI, 16), del sonido de todos los seres (YS III, 17), de las vidas 
anteriores (YS TIT, 18), de otras mentes (YS TIT, 19), del momento de 
la muerte (YS TIT, 22), de las cosas sutiles, ocultas o remotas (YS III, 
25), de los espacios cósmicos (YS III, 26), del orden de las estrellas (YS 
TIT, 27), de su movimiento (YS III, 28), de la estructura del cuerpo (YS 
TIT, 29), de la mente (citta (YS TIT, 34), de Purusa (Y'S TI, 35) 


B) Poderes que aportan facultades extraordinarias.- La invisibilidad 
(YS TT, 21), la amistad y otros sentimientos (YS TIT, 23), la fuerza de 
un elefante (YS TIT, 24), la cesación del hambre y la sed (YS TIT, 30), 
la estabilidad (YS TIT, 31), la visión de los perfectos (YS III, 32), el 
discernimiento de todo (YS TIT, 33), sentidos supranaturales (YS III, 
36), entrar en otros cuerpos (YS III, 38), andar sobre el agua, fango o 
espinas (YS TIT, 39), ser radiante (YS TIT, 40), oído divino (YS TIT, 41), 
ligereza del algodón (YS TIT, 42), conquista de los elementos (YS III, 
44), las perfecciones del cuerpo (YS TIT, 45-46), dominio de los sentidos 
(YS TI, 47), velocidad de pensamiento (YS TIT, 48) 


36 Conjunto de dhárana, dhyana y samadhi. 
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3.4. Distintos Yogas dentro de los Yogasutras 


La palabra Yoga es especialmente polisémica y uno de sus significados designa 
todo un conjunto de métodos o prácticas encaminadas a conseguir la detención 
de la actividad mental consciente. El Yoga, pues, se puede entender como método 
en su sentido técnico más amplio. Pero estudiando el contenido de los Yogasutras 
se pueden detectar hasta tres métodos diferentes recogidos en la obra atribuida a 
Patanjali lo cual resulta cuanto menos chocante pues muchas veces dichas prácticas 
se solapan como ya se ha visto. 

Ya se había señalado previamente, al analizar la estructura de la obra en pág. 86 
y ss., que es difícil considerar que los Yogasutras tengan una estructura coherente 
y que sigan un hilo conductor temático por lo que se podrían detectar, al menos, 
tres clases distintas de Yogas los cuales se intentan integrar en la obra con poca 


fortuna: 


1) El Samadhi Yoga.- El método propuesto en el Libro primero consta de dos 
técnicas (YS 1-12) *7: 1) la práctica intensa (abhyasa) y 2) la indiferencia 
hacia los objetos mundanos (vairagya). 


A las dos anteriores “técnicas” habría que añadirle la descrita en el sutra 23 


38 del Libro 1 cuando se hace referencia a la entrega a Jóvara. 


Si los anteriores métodos son los indicados para alcanzar el samadhi, en otra 
parte (sutras 32-39) % se complementa con una serie de procedimientos para 


contrarrestar los obstáculos que surgen en la práctica. 


Probablemente una de las cuestiones más llamativas de todo este Libro 
primero sea la ausencia casi total de especulaciones y conceptos filosóficos 
pues términos tales como gunas, prakrti, purusa, klesa, etc. aparecen de 
manera muy escasa. Se podría decir que todo este primer Libro y lo ligado 
a este método es fundamentalmente psicologista pues su contenido se centra 
en la descripción de la actividad mental, cómo conseguir su detención % 
describiendo los distintos estados mentales y clases de samadhis expuesto 
todo ello con un claro hilo conductor. 
37 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 216. 
38 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 233. 
% Véase estos sutras en $ 5.3, pág. 245 y ss. 
40Nótese que la palabra kaivalya que designa el estado último equivalente a la liberación y 
que da título al Libro cuarto no aparece en este Libro primero el cual lo que persigue no es la 
liberación o estado de “aislamiento” sino la detención (nirodha) de toda la actividad mental. 
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2) El Kriya Yoga.- Este método es con el que se comienza el Libro segundo 
descrito en el sutra 1 de dicha parte consistente en: 1).- Las prácticas 
ascéticas (tapas), 2).- el estudio de los libros sagrados y de los mantras 
(svadhyaya) y 3).- la entrega a Ióvara (isvara-pranidhana). Dichas prácticas, 
como ya quedó dicho, se solapan con el denominado Astañga Yoga. 


El Kriya Yoga, a tenor de lo dicho en el sutra siguiente (YS 11-2 4), tiene 
como finalidad: 1) el de atenuar las causas de las denominadas klegas y 2) el 


de facilitar la experiencia del samadh. 


En esta parte es donde se incorpora directamente la Onto-epistemología del 
Samkhya hasta llegar al sorprendente sutra 26 de este Libro segundo (YS 
11-26) en el que se recoge otro nuevo método para alcanzar la meta propuesta, 
en este caso la práctica constante de la “percepción discriminante” (viveka- 
khyati) cuando dice: “El método (para alcanzar) el cese (de la ignorancia es) 


la constancia de la percepción discriminante” Y. 


3) El Astañga Yoga.- La tercera clase de Yoga abarcaría desde el sutra 29 del 
Libro segundo hasta el sutra 8 del Libro tercero. Este es el más conocido y 
asociado con los Yogasutras denominado Astanga Yoga o “Yoga de las ocho 
partes”. No es preciso ahora detenerse sobre este asunto por ser muy conocido. 
Lo que si hay que resaltar es que su exposición es completa y perfectamente 
sistemática a diferencia de todo lo que se ha estado resaltando. 


Sobre esta clase de Yoga baste recordar que guarda bastante paralelismo con 
lo recogido en diversos tratados sobre Hatha Yoga, en aquellos no se incluyen 
las dos primeras partes referidas a los códigos éticos. Hay que recordar que 
el primer grupo de los citados comportamiento éticos, el denominado yama, 


coincide exactamente con los votos jainistas *, 


La existencia de estos tres Yogas diferentes no pasó desapercibido en el pasado. 

En el comentario de Vijñana Bhiksu (1550-1600), tal y como señala Rukmani 
(Rukmani trad. 2001b, pág. 180), indica que el que aquí se ha llamado Samadhi 
Yoga del Libro primero está dedicado a los aspirantes elevados; el Kriya Yoga del 
principio del Libro segundo pensado para los aspirantes medianos; y el denominado 
Astanga Yoga estaría destinado para los aspirantes noveles. 

41 Vid. este sútra en $ 5.4, pág. 271. 

Lit. viveka-khyatih aviplava hána-upayah (el texto es de este trabajo). 


43 Vid. lo expuesto referente al Hatha Yoga y los Yogasútras en pág. 192. Igualmente a las 
influencias jainistas en pág. 158. 
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Esta interpretación de los diversos Yogas en función del nivel de los aspirantes 
se puede considerar que es la interpretación ortodoxa considerándose que los dos 
últimos son preparatorios. 


Contra esta interpretación se le podría argumentar lo siguiente: 


= En ninguna parte del texto de los Yogasutras se dice que cualquiera de dichos 
métodos sea preparatorio el uno del otro siendo ésta una interpretación dada 


por los diversos comentaristas. 


= Siel Kriya Yoga está destinado a los aspirantes medianos y el Astañga Yoga 
para los principiantes no se comprende el por qué aparece el primero repetido 
exactamente como parte del niyama (YS 11-32) % hecho especialmente 
llamativo al emplear exactamente las mismas palabras y en el mismo orden. 
Por ello cabría preguntarse si el Kriya Yoga es una parte del Astanga Yoga 


por lo que no tendría sentido dicha diferenciación. 


= El control de la respiración (pranayama) aparece formando parte del Astanga 
Yoga (YS 11-29 y YS 11-49) *. Pero también el control respiratorio aparece 
como técnica en el sutra 34 del Libro primero como uno de los métodos para 
eliminar los obstáculos que surgen en el camino del Yoga. ¿Por qué se repite 


una técnica en dos sitios diferentes si es la misma? 


= También la focalización de la atención forma parte del Astañga Yoga cuando 


se trata del dharana (YS 111-1) *, dhyana (YS TI-2) Y y samadhi (YS 1-3) 
48 


Sin embargo este mismo procedimiento aparece recogido en el Libro primero 
(YS 1-39) * empleándose aquí expresamente la palabra dhyana. Nuevamente 
surge la pregunta del por qué dicha repetición. 


Si bien es cierto que la explicación mencionada de Vijñana Bhiksu (1550-1600) 


es plausible, habría que resaltar: 


= (Que se repiten las diversas técnicas en unos y otros casos, siendo todo el Yoga 
del Libro primero completamente psicologista con prácticamente ninguna 
reflexión y con gran neutralidad filosófica sin referencia alguna a elementos 
éticos. 


44 Vid. este sutra en $ 5.4, pág. 320. 
45 Vid estos sútras en $ 5.4, pág. 315 y $ 5.4, pág. 342. 
46 Vid este sutra en $ 5.5, pág. 350. 
47 Vid este sutra en $ 5.5, pág. 352. 
48 Vid este sutra en $ 5.5, pág. 353. 
49 Vid este sutra en $ 5.3, pág. 253. 
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= Que el hilo conductor de este primer Libro es la detención de toda la actividad 


mental conservando la consciencia teniendo como meta su total paralización 


= Que el denominado Kriya Yoga y la parte relacionada con él (sutras 1-28 del 
Libro segundo %%) contiene elementos jainistas (referencias a la impureza de 
los karmas -YS 11-12 ?*!- y liberación entendida como “aislamiento” -kaivalya- 
, emancipación en el momento de la muerte -YS 11-22 *2-), budistas (YS 
11-15 9, YS 11-16 9%), y propios del sistema Samkhya (referencias a las dos 
substancias básicas, la unión de ambas como causa del sufrimiento humano, 


el carácter evolutivo del mundo físico). 


= Que en el denominado Astanga Yoga se incorporan componentes éticos que 
no aparecen en los otros Yogas (las partes denominadas yama y niyama), 
siendo las obligaciones de no hacer (yama) exactamente iguales a los 
preceptos éticos jainistas denominándolos “gran voto” (YS 11-31) * término 


especialmente jainista. 


= Que en el Samadhi Yoga su hilo conductor es la detención de la actividad 
mental, mientras que en el Kriya Yoga es la “percepción discriminante” 
(viveka-khyati) y que en el Astanga Yoga parece tener más vinculación con 


la parte mágica del Yoga. 


La existencia de estos tres tipos de Yogas, ahora en sentido práctico, dentro 
de un mismo tratado sobre esta materia parece apuntar más en la dirección que 
los Yogasutras no es, como mínimo, una obra unitaria sino que intenta integrar 
distintas prácticas y tradiciones yóguicas existentes desde época muy antigua. 

De hecho, la existencia de diversas clases de Yogas aparece atestiguada en la 
obra de Haribhadra (ca.700-ca.770) titulada Yogadrstisamuccaya (Chapple 2003, 
pág. 87) donde el autor recoge y critica la existencia de, al menos, cuatro estilos 
de Yogas existentes en s. VIII d.C. llamados Kula, Gotravanta, Pravrttacakra y 
Avañcaka por lo que esto reforzaría la tesis de que en los Yogasutras se intenta 
reconciliar diversos estilos de Yoga sometidos a influencias diversas en un intento 
de construir el texto base de una escuela filosófica en una época de surgimiento de 


los diferentes sistemas filosóficos. 


50 Vid este sutra en $ 5.4, pág. 270 y ss. 
51 Vid este sutra en $ 5.4, pág. 284. 
52 Vid este sutra en $ 5.4, pág. 301. 
53 Vid este sutra en $ 5.4, pág. 289. 
54 Vid este sutra en $ 5.4, pág. 291. 
55 Vid. este sutra en $ 5.4, pág. 318. 
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Pero siguiendo en esa misma línea de diversidad de Yogas, en el comentario 
de Narayanatirtha (s. XVII d.C.) titulado Yogasiddhanta Candrika se hace 
nuevamente referencia a la existencia de quince clases de Yogas (Penna 2004, 
pág. 61): Kriyayoga, Caryayoga, Karmayoga, Hathayoga, Mantrayoga, Jñanayoga, 
Advaitayoga, Laksyayoga, Brahmayoga, Sivayoga, Siddhiyoga, Vasanayoga, Layayoga, 
Dhyanayoga y Premabhaktiyoga pasando a continuación a describir brevemente las 
características de cada uno de ellos. 

Lo llamativo al respecto en este comentario tardío es que parece resaltarse 
la idea de que cualquiera de los quince yogas indicados conducen al denominado 
Raja yoga, el cual conduce a su vez a la discriminación (viveka) la cual termina 
en el “aislamiento” (kaivalya). En otras palabras, la meta última del Yoga de 
los Yogasutras no sería alcanzar el denominado “samadhi sin semilla” sino el 


“aislamiento” (kaivalya). 


3.5. Comentarios y subcomentarios a los Yogasutras 


3.5.1. Introducción 


En un sentido general, todas las obras básicas de cada sistema filosófico de 
la India antigua tienen uno o varios comentarios, los cuales se editan en unión 
al texto principal. La finalidad de estos comentarios es la de aclarar y clasificar 
el significado de las palabras, criticar las construcciones gramaticales, explicar la 
doctrina, anotar y glosar los textos paralelos, etc. La literatura sutra es tan concisa 
que los textos básicos de cada sistema filosófico difícilmente se podrían comprender 
sin el auxilio de los citados comentarios. Eso ocurre también con los Yogasutras 
atribuidos a Patañjali. 

Como señala Yardi (Yardi 1979, pág. 265), la mayor parte de los comentaristas 
y subcomentaristas de los Yogasutras fueron Vedantines como ocurre incluso en 
fechas recientes siendo un buen ejemplo de ello el de Vivekanda por lo que no es de 
extrañar que en todos estos comentarios, incluso de forma inconsciente, se deslicen 
opiniones de dicho sistema filosófico. En cualquier caso, muchas veces intentan 
conciliar las posturas de ambos sistemas por medio de sus interpretaciones. 

Siendo los Yogasutras la obra básica del Yoga como sistema filosófico, se puede 
distinguir entre: a) aquellas obras que comentan directamente los Yogasutras y b) 


aquellas otras que comentan a su vez alguno de los comentarios anteriores. 
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3.5.2. Comentarios directos a los Yogasutras 


Aquí se recogen aquellos comentarios que la tradición considera dotados 
de autoridad, es decir, aquellos escritos por autores de especial relevancia y 
conocedores de la materia que comentan. En el cuadro siguiente %% se enumeran 
los principales comentarios directos a los Yogasutras indicándose la fecha de su 
elaboración la cual puede ser diferente a la de su publicación. Igualmente se 
indican a pie de página las principales ediciones de dichos comentarios a excepción 
de los principales que se analizarán posteriormente de forma separada debido a 


su importancia. Igualmente se incluye un breve referencia a la biografía de sus 


autores: 

COMENTARIOS DIRECTOS a los YOGASUTRAS 
TITULO FECHA 
Yogabhasya Vyasa ca. 650-850 d.C 
Tattvavaisarads Vacaspati Misra ca. 960 
Rajamartanda Bhoja s. XI 
Pradipika Bhavaganesa 1600 
Maniprabha Ramananda  Sarasvati o | 1670 

Dharmabhatta Yati 
Yogasiddhanta Candrika o | Narayanatirtha 1700 
Gudharthadyotika 
Sutrartha Bodhini Narayanatirtha 1700 
Vrtti Nagesa o Nagoji Bhatta 1714 
Yogasudhakara Sadasivendra Sarasvat1 1720 
Yogacandrika Ananta Pandita ca. s.X VIII 
SIGUE -—> 


56La realización de la tabla que sigue se ha efectuado a partir de las diferentes obras que citan 
los comentarios a los Yogasutras si bien se ha cotejado toda esa información en varios casos 
completada a partir de la obra dirigida por Potter Encyclopedia of Indian Philosophies accesible 
en la url: http: //faculty.washington.edu/kpotter/. 
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COMENTARIOS DIRECTOS a los YOGASUTRAS 


TITULO FECHA 
Comentario Jñanamrta o Jhanananda 1800 
Comentario Vyañkatrav Ramacandra 1900 
Vaidikavrtti Hari Prasada Svamin 1904 
Rahasyadipika Nathu Rama Sarman 1906 
Kirana Krsna Vallabhacarya 1908 
Padabodhins Girija Samkara Sarman 1911 
Bhasatika Prabhudayalu 1923 
Bhasvats Hariharananda Aranya 1925 
Yogakarika Hariharananda Aranya 1925 
Yogarahasya Satyadeva 1925 
Yogapradipika Baladeva Misra 1930 
Comentario Krishnaji Keshav Kolhatkar | 1972 


Cuadro 3.4: Comentarios directos a los Yogasutras 


Como se puede apreciar, los comentarios directos a los Yogasutras proliferan en 
el siglo XX si bien los que realmente gozan de autoridad son los más antiguos, los 
de Vyasa, Vacaspati Misra y Bhoja aunque algunos otros subcomentarios, como 
el de Samkara o el de Vijñana Bhiksu, revisten una importancia capital dada la 
altura filosófica de sus autores. Estos cinco comentarios se pueden considerar que 
conforman el corpus fundamental del Yoga como sistema filosófico en unión a los 
propios Yogasutras. 

A continuación se analizarán con detalle los principales comentarios directos, 
el Yogabhasya de Vyasa, el Tattvavaisarads de Vacaspati Misra y el Rajamartanda 
del rey Bhoja. 
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1).- El comentario de Vyasa ( Yogabhasya) 


Este es el principal comentario a los Yogasutras titulado Yogabhasya atribuido 
a Vyasa siendo considerado como la interpretación más autorizada durante muchos 


siglos. 


Autor.- Vyasa es un personaje que ha alcanzado plenamente la categoría de 
mito en el mundo indio. A Vyasa se le atribuye la autoría del Mahabharata 
apareciendo él mismo como uno de los personajes de dicha obra. Según 
distintas tradiciones sería hijo de Satyavati, hija de un pescador, y de un 
sabio errante llamado Parasara habiendo nacido en una isla del río Yamuna 
cerca de Kalpi en el distrito de Jalaun (Uttar Pradesh) si bien no existe 


acuerdo sobre estos extremos. 


Dentro de la hagiografía de este autor se le atribuye la autoría del ya citado 
Mahabharata pero también la de gran parte de los Puranas, los Brahmasutras 
57. También se encuentran referencias a su nombre en el capítulo VI del 


Arthasastra. 


Según Larson et al. (Larson 2008, pág. 40) diversos estudiosos están de 
acuerdo que no es creíble que el legendario autor del Mahabharata y los 
Puranas sea el mismo que el comentarista de los Yogasutras. Recoge Larson 
et al. (op. cit.) la interesante tesis de que el autor de dicho comentario 
pudiera ser el propio Patañjali por lo que en realidad estaríamos ante un 
auto-comentario (svopajñabhasya). En cualquier caso resulta difícil precisar 
quién se esconde detrás del autor del principal comentario a la obra atribuida 
a Patañjali. 


Potter, en su Bibliography of Indian Philosophies atribuye al Vyasa autor 
del Yogabhasya el año 475 d.C. si bien Woods, como se verá a continuación, 
considera que esta obra tuvo que escribirse entre el 650 y el 850 d.C. por lo 


que las fechas oscilan con gran amplitud. 


Datación.- Según Woods (Woods trad. 1998, págs. XX-XXI) a la hora de datar 


este comentario hay que tener en cuenta los siguientes elementos: 


57El autor de los Brahmasutras se considera que fue Badarayana si bien algunos han querido 
unir las dos personas, la de Badarayana y Vyasa interpretando que la palabra Badarayana procede 
de badara que designa un tipo de árbol (Indian jujube) con cuyas hojas habría sido cubierto Vyasa 
cuando nació en una isla; de ahí que se le apodara con el nombre de Badarayana. No obstante, el 
que ambos sean la misma persona no es sostenible. Sobre la identidad entre Vyasa y Badarayana 
puede consultarse P. V. Shastri [1996:38-39]. 
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1. El Yogabhasya tiene que ser posterior al 350 d.C. pues contiene dos 
referencias a Varsaganya en III, 52 o 53 y en IV, 13. En el comentario 
Bhamati sobre el Vedantasutra II. 1. 2. y 3 se cita a Varsaganya diciendo 
de él que fue un fundador de una escuela de Yoga. Dado que Varsaganya 
fue anterior a Vasubandhu y que éste vivió entre el 420-500 d.C., salvo 
algunas discusiones menores, se llega a la conclusión de que el presente 


comentario no pudo escribirse antes del 350 d.C. 


2. Otra evidencia importante se encuentra en la numeración decimal 
empleada al comentar el sutra 13 del Libro III. La epigrafía más antigua 
muestra el empleo de este sistema de numeración por primera vez en la 
inscripción de Gurjara en el 595 d.C. Por esta razón, el Yogabhasya es 
muy improbable que fuese escrito con anterioridad al 500 d.C. 


3. En la obra del poeta Magha titulada Sisupalavodha, escrita alrededor 
del 650 d.C., se hace referencia al sutra 33 del Libro Primero de 
los Yogasutras en la estanza IV, 55 y a las palabras avatarana y 
cittaparikamma apareciendo estas últimas unidas en el Yogabhasya. Este 
poeta vivió en la segunda mitad del s. VII d.C. por lo que se llega a la 


conclusión de que el Yogabhasya no pudo escribirse antes del 650 d. C. 


4. La última referencia a la hora de establecer unos límites temporales, 
según Woods, se encuentra en la obra de Vacaspati Mira titulada 
Tattvavaisarads escrita alrededor del 841 d.C. en la cual se cita al 
Yogabhasya. 


La conclusión de todo lo anterior es que, según Woods, el Yogabhasya debió 
ser escrito entre el 650 y el 850 d.C. 


Por otro lado, Gerald James Larson (Larson 1991, págs. 219-225), en su 
Review sobre la edición del Yogavarttika de Vijñana Bhiksu realizada por 
Rukmani (Rukmani trad. 1981), indica que este comentario debe datarse 
circa los años 500-700 de la era cristiana por lo que se comprueba los eternos 


problemas a la hora de fechar las obras de la literatura india. 


Contenido.- El Bhasya atribuido a Vyasa se encuentra escrito comentando cada 
uno de los sutras reproduciendo el texto de cada uno de ellos para, a 
continuación, realizar la glosa. Ello ha generado que en diversas ocasiones 
existan dudas sobre si alguna de sus frases o palabras formaran parte de 


algún sutra o del comentario de Vyasa. 


Ediciones.- A continuación se recogen las ediciones del Yogabhasya indicándose 
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en la columna “contenido” si, además del comentario de Vyasa, dicha 
edición contiene algún otro comentario. Si se indica únicamente “ Yogabhasya” 


significa que dicha edición únicamente contiene este comentario. 


Las fuente principal para su elaboración, así como las referidas a las ediciones 
de otros comentarios y subcomentarios, ha sido la obra dirigida por Potter 
tanto en lo referente a sus dos primeros volúmenes dedicados a bibliografía, 
consultados en su versión electrónica (Encyclopedia of Indian Philosophies), 
como el volumen XII dedicado específicamente al Yoga (Larson 2008), el 
catálogo electrónico del WorldCat y las fichas bibliográficas de grandes 


bibliotecas especialmente las de la Bodleian Library de Oxford. 


Con el fin de aclarar las referencias indicadas señalar que cuando por ejemplo 
aparece la indicación “(Potter 131.1.8.)” el n% 131 hace referencia al autor, 
en este caso Patañjali; el siguiente n% 1 hace referencia a la obra concreta de 
dicho autor, en este caso los Yogasutras; y el último n%, en este ejemplo el 
8 designan el número de orden. Por otra parte, cuando aparecen referencias 
como (Potter 1245.6.5) el primer número, en este caso el 1245, designa el 
número de un autor determinado; el segundo número designa la obra de 


dicho autor; y el tercer número la edición de dicha obra entre varias. 


EDICIONES del YOGABHASYA de VYASA 


Jivananda Vidyasagara | Con el comentario de Vacaspati | Calcutta 1867, 1874, 1880, 
Bhatta, ed. 98 Migra (Tattvavaisarada) 1895, 1903, 1908, 1940. 
Ramakrsna Sastri y Kesava | Con el comentario de Vijñana | Pan n.s. 5, 1883 - 6, 1884. 
SastrI ed. *9 Bhiksu (Yogavarttika) Reimpreso en Benarés 1884 
97:80 Con los comentarios de Bhoja | Arunodaya, 1890 

y de  Ramananda  Sarasvati 

(Maniprabha,) 
Nanabhai Sadanandaji Rele | Yogabhasya Bombay 1897, 1914, 1941; 
ed. 41 Poona 1913 
Purnachandra Yogabhasya Calcutta 1898 
Vedantachunchu ed. 2 

SIGUE -—> 


58 Vid. VIDYASAGARA-1867 en pág. 45. Tiene la referencia 131.1.2 de Potter. 

59 Vid. RAMAKRISNA y KESAVA en pág. 65. Tiene la referencia 131.1.7 de Potter. 
60 Vid. ARUNODAYA en pág. 47. Tiene la referencia 131.1.10 de Potter. 

61 Vid. NANABHAI en pág. 47. Tiene la referencia 131.1.16 de Potter. 

62 Y¡d. PURNACHANDRA en pág. 48. Tiene la referencia 131.1.18 de Potter. 
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EDICIONES del YOGABHASYA de VYASA 


Editor /'Traducción 


Munishwar Sarma ed. 43 


Ganganatha Jha trad. 6% 


Rama Prasada trad. 49 


R.G.Bhatta ed. 46 


Hariharananda Aranya ed. aut. 
67 


Tarakisora Sarma Chaudhuri 
ed. $8 


?7 69 


James Haughton Woods trad. 
70 


Rudradatta Sarma ed. 71 


Rajaram  Shastri Bodas y 
V.S.Abhyankar ed. 2 


Contenido 


Con los comentarios de Bhoja y de 


Vacaspati Misra (Tattvavaisaradt) 


Con los comentarios de Vacaspati 
Misra (Tattvavaisaradi), Vijñana 
Bhiksu  (Yogavarttika) y el 
Rajamartanda de Bhoja 


Con el comentario de Vacaspati 
Misra (Tattvavaisarada) 


Con los comentarios de 
Narayanatirtha (Yogacandrika 
y Sutrartha Bodhini) 


Con el comentario de 
Hariharananda Aranya 
(Samkhyatattvaloka) 

Yogabhasya 

Con los comentarios de Vacaspati 
Misra (Tattvavaisaradi) y el de 


Balarama Udasina 


Con el comentario de Vacaspati 


Misra (Tattvavaisarada) 


Con el comentario de Bhoja 


Con los comentarios de Vacaspati 
Migra 


Agra 1898 


Bombay 1907 


SBH 4.7-9, 1910, 1924; New 
Delhi 1978, 1995, 2005 


ChSS 35, 1910 


Calcutta 1911 


en Darsanikabrahmavidya 2, 
1911 


Benarés 1911 


HOS 17, 1914; reimpreso en 
Delhi 1966. Nueva edición por 
Mohan Chand, Delhi 1987 


Moradabad 1915 


SIGUE -—> 


63 Vid. MUNISHWAR en pág. 48. Tiene la referencia 131.1.20 de Potter. 

61 Vid. GANGANATHA en pág. 66. Tiene la referencia 131.1.35 de Potter. 

65 Vid. RAMA PRASADA en pág. 67. Tiene la referencia 131.1.37 de Potter. 

66 Esta edición tiene la referencia 131.1.41 de Potter si bien no se ha podido localizar. 


67 Vid. ARANYA-11 en pág. 50. Tiene la referencia 131.1.43 de Potter. 


68 Esta edición tiene la referencia 131.1.45 de Potter si bien no se ha podido localizar. 


69% Esta edición tiene la referencia 131.1.47 de Potter si bien no se ha podido localizar. 
70 Vid. WOODS en pág. 67. Tiene la referencia 131.1.51 de Potter. 
71 Vid. SARMA en pág. 53. Tiene la referencia 131.1.56 de Potter. 
72 Vid. BSPS 46 en pág. 51. Tiene la referencia 131.1.57 de Potter. 
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EDICIONES del YOGABHASYA de VYASA 


Editor /Traducción 
indexVacaspatiQVacaspati 
Misra  (Tattvavaisaradi) y 
Nagesa Bhatta ( Vrtti) 
Hariharananda  Aranya y 
Damodara Sastri ed. 79 


Svetavaikuntha Sastri ed. 74 


Bangali Baba ed./trad. 79 


Rama Sastri y 
S.R.Krishnamurti Sastri 
ed. “6 


P.N.Mukerji ed/trad. “7 


Ramashankar Bhattacarya ed. 
78 


Shrinarayana Miéra ed. 72 


Ramashankar Bhattacarya ed. 
80 


73 Vid. KSS n2 110 en pág. 52. Tiene la referencia 131.1.75 de Potter. 


Contenido 
BSPS 46, 1917 


Con los comentarios de Vacaspati 
Misra (Tattvavaisaradi), el de 
Vijñana Bhiksu (Yogavarttika), 
el de Raghavananda Sarasvati 
(Patañjala Rahasya) y el de H. 
Aranya (Bhasvati) 


Con los comentarios de Bhoja y el 
de Krsnavallabhacarya (Kirana) 


Yogabhasya 


Con el comentario de Samkara 


(Vivarana) 


Con los comentarios de H. Aranya 
(Samkhyatattvaloka) 


Con el comentario de Vacaspati 
Misra (Tattvakaumudi) 


Con los comentarios de Vacaspati 
Misra (Tattvavaisaradi) y el de 
Vijñana Bhiksu (Yogavarttika) 


Con los comentarios de Vacaspati 
Misra (Tattvavaisaradi) y el de 
Vijñana Bhiksu (Yogavarttika) 


74 Vid. SASTRI en pág. 52. Tiene la referencia 131.1.79 de Potter. 
75 Vid. BANGALI-BABA-eng en pág. 68. Tiene la referencia 131.1.81 de Potter. 


76 Vid. VIVARANA en pág. 53. Tiene la referencia 131.1.91 de Potter. 


KSS n* 110, 1935, 1989 


Benarés 1939 


Kapurthala 1943; Poona 1949; 
Delhi 1974 


MGOS 44, 1952 


Calcutta 1963, 1981, 1983; 
Albany, N.Y. 1983. Selecciones 
reimpresas en SourceBAP 59- 
68 


Benarés 1963 


Benarés 1971; Delhi 1992 


Benarés 1971 


SIGUE -> 


77 Vid. H. ARANYA en pág. 69. Tiene la referencia 131.1.111 de Potter. 

78 Vid. BHATTACARYA-63 en pág. 54. Tiene la referencia 131.1.112 de Potter. 
79 Vid. SHRINARAYANA en pág. 55. Tiene la referencia 131.1.139 de Potter. 

80 Vid. BHATTACHARYA-71 en pág. 55. Tiene la referencia 131.1.140 de Potter. 
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EDICIONES del YOGABHASYA de VYASA 
Editor /'Traducción Contenido 
Suresh Chandra Srivastava ed. | Con un comentario del editor en | Allahabad 1971; Benarés 1988 
hindi 


T.S.Rukmani ed./trad. $! Con el comentario de Vijñana | New Delhi 1981; Delhi 1987 
Bhiksu (Yogavarttika) 


Vallabharama Vaidyaraja ed. Yogabhasya Bhavnagar 1982 
Usharbudh Arya trad. $2 Sólo el Libro 1 Honesdale, Pa 1986 
Muni Asutoshi ed. Yogabhasya Woodbridge, N.J. 1994 
Rajavira Sastri ed. Yogabhasya Delhi 1996 


T.S.Rukmani trad. $9 Yogabhasya Montreal, New Delhi 2001 


Vijnanesvara ed. 8% Con el comentario de Bhoja Delhi 2008 


Cuadro 3.5: Ediciones del Yogabhasya de Vyasa 


2).- El comentario de Vacaspati Miéra (Tattvavaisarad1) 


Este ha sido uno de los comentarios más importantes debido fundamentalmente 
a la gran talla filosófica de su autor. 


Autor.- Vacaspati Misra (900-980 d.C.) ha sido uno de los filósofos indios más 
importantes habiendo vivido en la zona que se encuentra próxima a la 


frontera entre India y Nepal conociéndose pocos detalles sobre su vida. 


Su pensamiento se encuadra dentro del sistema Advaita Vedanta siendo el 
fundador de una de las escuelas de dicho pensamiento denominada Bhamati 
constituyendo su trabajo uno de los grandes motores para el surgimiento de 
la gran reforma del sistema Navya-Nyaya. 


Vacaspati Misra escribió comentarios sobre casi todas las principales 
corrientes de pensamiento de su tiempo siendo sus principales obras las 
siguientes: 

81 Vid. RUKMANT Varttika en pág. 71. Tiene la referencia 131.1.180.1 de Potter. 

82 Vid. USHARBUDH en pág. 71. Tiene la referencia 131.1.196 de Potter. 


83 Vid. RUKMANL-vivarana en pág. 74. Tiene la referencia 131.1.253 de Potter. 
84 Vid. VIJNANESVARA en pág. 58. Tiene la referencia 131.1.300 de Potter. 
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1%) Bhamat:.- Este es un comentario al comentario de Adi Samkara 
titulado Brahmasutrabhasya que, como su propio nombre indica, fue 


a su vez un comentario a los Brahmasutras de Badarayana. 


22) Tattvabindu.- Esta es una de las pocas obras de Vacaspati Miéra que 
no es un comentario a otros comentarios. Su objetivo aquí es analizar las 
distintas posturas dentro del problema del significado en el pensamiento 
indio del momento. Dentro de esta cuestión, que al día de hoy sigue 
siendo uno de los temas fundamentales de la filosofía contemporánea, 
Vacaspati Misra analiza los cuatro planteamientos existentes en ese 
momento: 

e La doctrina de la sphota.- Según ésta, el significado de cualquier 
palabra emerge como una totalidad, de un modo holístico, a partir 
del sonido de toda la palabra. Dicho significado sería diferente del 
sonido mismo de cada uno de los fonemas que componen cada palabra 
por lo que el significado propiamente dicho sería algo emergente sin 
que se derivara de la suma de las partes que los elementos que la 
forman. 

e La doctrina del sistema Nyaya.- Para esta postura, el significado 
de una palabra emerge a partir de la suma de sus componentes. Cada 
uno de los fonemas que la conforman dejaría un rastro en nuestra 
memoria (samskara) de tal modo que, al oír una palabra, se sumarían 
todos sus elementos generando el significado. 

e La doctrina del sistema Miumamsa.- Para esta postura, el 
significado de una oración se encuentra en los trazos que dejan en la 
memoria cada uno de los componentes que forman dicha oración. 

e La doctrina del sistema Prabhakara Myumamsa.- Para esta 
postura, el significado de una oración depende del significado de las 
palabras que la componen pero no solamente de ello sino además de 
las relaciones sintácticas que existen entre dichos elementos. 

Como se puede observar, las dos primeras posturas se sitúan al nivel 

del significado de la palabra mientras que las dos últimas se debaten al 

nivel de la oración. 

Después de analizar las distintas posturas, Vacaspati Misra expone 

su propia doctrina denominada abhihitanvayavada según la cual el 

significado de una oración se alcanza mediante una inferencia a partir 
de los significados individuales de las palabras que la forman y, todo 


ello, en un acto perceptivo diferente con carácter figurativo (laksana). 
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3%) Tatparyatika.- Este es un comentario sobre la obra de Uddyotakara 
titulada Nyayavarttika. Hay que recordar que Uddyotakara (s. VI-VIT) 
es considerado como uno de los más grandes lógicos de la India medieval 
el cual defendió las tesis realistas de la escuela Nyaya en oposición 
directa a las posiciones idealistas budistas. 


42) Nyayasucinibandha.- Este es un comentario sobre los Nyayasutras de 


Gautama. 


52) Tattvakaumud:.- Este es un comentario sobre la obra de Isvarakrsna 
(ca. 200 d.C.) titulada Samkhya Karika. Isvara Krsna es uno de 
los principales representantes del sistema Samkhya siendo su obra 


mencionada la más importante de esta escuela. 
6%) Tattvavaigarad:.- Este es un comentario sobre los Yogasutras. 


72) Nyayakanika.- Este es un comentario de lógica escrito por Vacaspati 
Misra comentando la obra de Mandana Miéra (615-695) titulada 
Vidhidviveka 9. 


Datación.- Gerald James Larson (Larson 1991, págs. 219-225), en su 
Review sobre la edición del Yogavarttika de Vijnana Bhiksu realizada 
por Rukmani, indica que este comentario de Vacaspati Mira debe 
datarse ca. los años 850 o 975 de la era cristiana coincidiendo en este 
aspecto con la opinión de Woods (Woods trad. 1998, pág. XXI). 


Contenido.- Como ocurre con el comentario de Vyasa y con el de Bhoja, 
la estructura de la obra se ciñe a cada uno de los aforismos de los 
Yogasutras comentando uno a uno sin alterar la estructura inicial de la 


obra comentada. 


Ediciones.- Las ediciones del comentario de Vacaspati Misra son muy 
inferiores en número a las del de Vyasa habiéndose editado * las 


siguientes: 


85 A Mandana Migra se hará referencia posteriormente al hablar de Adi Samkara con el cual tuvo 
un debate filosófico que perdió por lo que abandonó las posturas de la escuela Purva Mimamsa 
para adoptar las tesis del Advaita Vedanta de Samkara. 

86Igual que en los casos anteriores, este cuadro se ha elaborado a partir de la Bibliografía de 
Potter ya citada previamente. 
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EDICIONES del TATTVAVAISARADI de VACASPATI MISRA 


Editor/'Traduc. 
Jivananda Vidyasagara ed. 9” 


Balarama Udasina ed. $8 


Munishwar Sarma ed. $2 


Kasinatha SastrI Agase ed. % 


Ganganatha Jha trad. 


Rama Prasada trad. 92 


77 93 


James Haughton Woods trad. 
94 


Rajaram  Shastri Bodas y 
V.S.Abhyankar ed. % 


Con el comentario de  Vyasa 
(Yogabhasya,) 


Con los Yogasutras 


Con los comentarios de Vyasa 
Yogabhasya) y el de Bhojadeva 
Rajamartanda) 


Con el comentario de Bhojadeva 
Rajamartanda y el de Vyasa 


Con el comentario de  Vyasa 
Yogabhasya), el de Vijñabhiksu 
Yogavarttika) y el Rajamartanda 
de Bhoja 


Con el comentario de  Vyasa 
(Yogabhasya,) 


Con el comentario de  Vyasa 
Yogabhasya y el comentario de 


Balarama Udasina 


Con el comentario de  Vyasa 


(Yogabhasya,) 


Con el comentario de  Vyasa 
Yogabhasya y el de Nagesa Bhatta 
(Vrtti) 


Edición 

Calcutta 1867, 1874, 1880, 
1895, 1903, 1908, 1940 
Calcutta 1890 


Agra 1898 


ASS 47, 1904, 1919 


Bombay 1907 


SBH 4.7-9, 1910, 1924; New 
Delhi 1978, 1995, 2005 


Benarés 1911 


HOS 17, 1914; reimpreso en 
Delhi 1966 y una nueva edición 
por Mohan Chand, Delhi 1987 


BSPS 46, 1917 


SIGUE -—> 


87 Vid. VIDYASAGARA-1867 en pág. 45. Tiene la referencia 131.1.2 de Potter. 


88 Vid. BALARAMA en pág. 47. Tiene la referencia 131.1.12 de Potter. 


89 Vid. MUNISHWAR en pág. 48. Tiene la referencia 131.1.20 de Potter. 
90 Vid. ASS n2 47 en pág. 49. Tiene la referencia 131.1.28 de Potter. 
91 Vid. GANGANATHA en pág. 66. Tiene la referencia 131.1.35 de Potter. 

92 Vid. RAMA PRASADA en pág. 67. Tiene la referencia 131.1.37 de Potter. 

9 Esta edición tiene la referencia 131.1.47 de Potter si bien no se ha podido localizar. 
9 Vid. WOODS en pág. 67. Tiene la referencia 131.1.51 de Potter. 
95 Vid. BSPS 46 en pág. 51. Tiene la referencia 131.1.57 de Potter. 
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EDICIONES del TATTVAVAISARAD: de VACASPATI MISRA 


Editor/'Traduc. Contenido 
H. Aranya y Damodara Sastri | Con el comentario de Vyasa | KSS n* 110, 1935, 1989 
ed. 96 (Yogabhasya), el de  Vijñana 


Bhiksu (Yogavarttika), el 
de Raghavananda Sarasvat1 
(Patañjala Rahasya) y el de H. 
Aranya (Bhasvat1) 


Ramashankar Bhattacarya % Con el comentario de Vyasa | Benarés 1963 


(Yogabhasya) y el Tattvakaumudi 


de Vacaspati Misra 


Shrinarayana Misra ed. 98 Con el comentario de Vyasa | Varanasi 1971; Delhi 1992 
Yogabhasya y el de Vijñana Bhiksu 
(Yogavarttika) 


Ramashankar Bhattacarya ed. | Con el comentario de Vyasa | Varanasi 1971 
2% Yogabhasya and Vijñana Bhiksu 
(Yogavarttika) 


Cuadro 3.6: Ediciones del Tattvavaisarads de Vacaspati Misra 


Juicio Crítico.- En palabras de S. Ranganath (Ranganath 1999): 


Vacaspati Miéra es un extraordinario modelo de objetividad intelectual. Él 
es con diferencia el mejor como comentador erudito de cada uno de las 
grandes escuelas del pensamiento indio cuando lo aborda. El comentario de 
Uddyotakara (Nyayavarttika) sobre el comentario de Vatsyayana habría llegado a 
ser obsceno si no fuera por el comentario de Migra (Tatparyatika). Igualmente el 
Samkhyatattvuakaumud: representa la verdadera alma de los distintos conceptos de 
la filosofía Samkhya. No se puede apreciar plenamente la contribución de Vyasa 
a los Yogasutras de Patañjali sin el Tattvavaisarads de Misra. Del mismo modo 
que su Bhámati sobre el comentario de Samkara sobre los Brahmasútras no es un 
mero comentario sino un thesaurus indispensable de todo lo que representa para 
la escuela Nirvisesadvaita de Samkara. 


96 Vid. KSS n2 110 en pág. 52. Tiene la referencia 131.1.75 de Potter. 

97 Vid. BHATTACARYA-63 en pág. 54. Tiene la referencia 131.1.112 de Potter. 
98 Vid. SHRINARAYANA en pág. 55. Tiene la referencia 131.1.139 de Potter. 

99 Vid. BHATTACHARYA-71 en pág. 55. Tiene la referencia 131.1.140 de Potter. 
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3).- El comentario de Bhoja 


Este es otro gran comentario directo a los Yogasutras conocido con los nombres 


de Bhojavrtti y Rajamartanda. 


Autor.- Bhoja fue un rey perteneciente a la dinastía de los Paramara de los 
Rajputs que reinó entre los años 1010 al 1060 de la era cristiana en el reino de 
Malwa de la India central cuya capital fue Dhar. Su nombre significa “liberal, 
generoso”. Además de diversas campañas militares, fue un autor muy prolífico 
atribuyéndosele la autoría de ochenta y cuatro obras de diversos temas que 
abarcan desde la poesía, gramática, ingeniería, erotismo, astrología, derecho, 


tantra, etc. 


Datación.- Debido al hecho de haber sido un rey no plantea problema alguno a 
la hora de datarlo habiendo reinado entre los años 1010 al 1060 de la era 


cristiana. 


Contenido.- Al igual que ocurría con el comentario de Vyasa, el de Bhoja también 
va siguiendo el curso de los sutras de los Yogasutras comentando cada uno 


de ellos de forma independiente. 


Ediciones.- El comentario de Bhoja ha sido editado en menos ocasiones siendo 


las que siguen las que se han realizado hasta la fecha 1%; 


EDICIONES del RAJAMARTANDA de BHOJA 


Parte del Rajamartanda 


Editor/'Traduc. 
J.R.Ballantyne ed./trad. 101 


Allahabad 1852; Bombay 1885; 
Delhi 1980, 1990. 


Govindadeva Sastri trad. 102 Con extractos del Rajamartanda | Pan 3, 1868-69 - 6 1971-72. 
Reimpreso en Bombay 1882, 


1885, 1955. 


continuando la edición de la fila 


anterior 


Paul Markus trad. +03 Die Yoga-Philosophie nach dem 


Leipzig 1886. 


Rajamartanda 


SIGUE -—> 


100 Esta información se ha elaborado siguiendo también la Bibliografía de Potter ya citada. 

101 Vid. BALIANTYNE en pág. 64. Tiene la referencia 131.1.1 de Potter. 

102 /;d. GOVINDADEVA en pág. 65. Tiene la referencia 131.1.4 de Potter. 

103 Vid. ficha bibliográfica de esta obra en url del WorldCat: <http://www.worldcat .org/oc1c/ 


215796867>. 
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EDICIONES del RAJAMARTANDA de BHOJA 


Rajendralala Mitra ed./trad. | Rajamartanda Bibl.INDICA-91, 1881 
104 


Rajendralal Mitra ed./trad. | Rajamartanda Bibl.INDICA-93, 1883 
105 


79,106 Con el comentario de Vyasa | en Arunodaya 1.25, 1890 
y el de Ramananda Sarasvati 
(Maniprabha,) 


Munishwar Sarma ed. 107 Con el comentario de Vyasa y el de | Agra 1898 


Vacaspati Misra (Tattvavaisaradt) 


Jivananda Vidyasagara ed. 198 | Rajamartanda Calcutta 1903, 1936 

Vidyasagara-1903 

Kasinatha Sastri Agase ed. 19% | Con el comentario de Vacaspati | ASS 47, 1904, 1919. 
Misgra Tattvavaisarad: y el de 


Vyasa 
Bhimasena Sarma ed. 110 Rajamartanda Jullundur 1906 


Ganganatha Jha trad. *!! 


Con los Yogasutras, el comentario | Bombay 1907 
de Vyasa ( Yogabhasya), con notas 


del comentario de Vacaspati Misra 


(Tattvavaisaradi) y el comentario 
de Vijñana Bhiksu (Yogavarttika), 


Mahesacandra Pala ed. 112 Rajamartanda Calcutta 1911 


Rudradatta Sarma ed. 113 Con el comentario de Vyasa Moradabad 1915 


Wolfgang Adolf  Theilkuhl | Die Yogasutrani des Patañjali mit | Munich 1926 


d. 114 


tra dem Kommentar Rajamartanda 


des Bhojadeva (sólo Libros 1 y II) 
SIGUE -> 


04 Vid. Bibl.INDICA-91 en pág. 65. No figura en la obra de Potter. 
05 Vid. Bibl.INDICA-93 en pág. 65. Tiene la referencia 131.1.6 de Potter. 
06 /¡d. ARUNODAYA en pág. 47. Tiene la referencia 131.1.10 de Potter. 
07 Vid. MUNISHWAR en pág. 48. Tiene la referencia 131.1.20 de Potter. 
08 Vid. VIDYASAGARA-1903 en pág. 49. Tiene la referencia 131.1.27 de Potter. 
09 Vid. ASS n2 47 en pág. 49. Tiene la referencia 131.1.28 de Potter. 
10 Vid. BHIMASENA en pág. 49. Tiene la referencia 131.1.30 de Potter. 
11 Vid. GANGANATHA en pág. 66. Tiene la referencia 131.1.35 de Potter. 
12 Vid. MAHESACANDRA en pág. 50. Tiene la referencia 131.1.42 de Potter. 
13 Vid. SARMA en pág. 53. Tiene la referencia 131.1.56 de Potter. 
14 Vid. THEILKUHL en pág. 76. Tiene la referencia 131.1.66 de Potter. 
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EDICIONES del RAJAMARTANDA de BHOJA 
Editor/Traduc. Contenido 


Dhundhiraja SastrI ed. +15 Con el comentario de Ananta | KSS 83, 1930 
Pandita (Yogacandrika), el de 
Nageía Bhatta (Vrtti), el de 
(Bhava) Ganesa Diksita (Vrtti), 
el de  Ramananda  Sarasvati 
(Maniprabha) y el de Sadasivendra 


Sarasvat1 ( Yogasudhakara) 


Svetavaikuntha Sastri y | Con el comentario de Vyasa y el de | Benarés 1939 


Narayana Sarana Sastri ed. | Krsnavallabhacarya (Kirana) 
116 


Ramashankar Bhattacarya ed. | Rajamartanda Benarés 1963, 1969 
117 


Brahmasankar Misra ed. 118 Rajamartanda Benarés: Chowkhamba 
Vidyabhawan, 1966. Serie: 
Vidyabhavana Ayurveda 


granthamala, 49. 


José León Herrerra trad. +19 El Yoga Sutra de Patañjali con el | Lima 1977 
comentario de rey Bhoja 


Paolo Magnone trad. +20 Aforismi dello Yoga ( Yogasuútra) Torino: Promolibri, 1991 
Philippe Geenens trad. 121 Con el texto de los Yogasutras | Palaiseau, 2003 
en sánscrito, transliterados y 


traducidos 


Vijñanesvara ed. 122 Con el comentario de Vyasa Delhi 2008 


Cuadro 3.7: Ediciones del Rajamartanda de Bhoja 


115 Vid. KSS n* 83 en pág. 52. Tiene la referencia 131.1.69 de Potter. 

116 /¡d. SASTRI en pág. 52. Tiene la referencia 131.1.79 de Potter. 

117 Vid. BHATTACARYA-63-A en pág. 54. Tiene la referencia 131.1.113 de Potter. 

118 Vid. una ficha bibliográfica de esta obra en la url del WorldCat: <http://www.worldcat. 
org/oc1c/314752472>. 

119 Vid. HERRERA en pág. 60. Tiene la referencia 131.1.166 de Potter. 

120 Vid. MAGNONE en pág. 78. 

121 V¿d. Philippe Geenens en pág. 78. 

122 /¡d. VIJNANESVARA en pág. 58. Tiene la referencia 131.1.300 de Potter. 
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4).- Otros comentarios directos 


A continuación se desarrolla brevemente los otros comentarios directos a los 
Yogasutras que se han ido elaborando sin alcanzar el nivel de los anteriores 
siendo las fuentes principales la ya indicadas de la Enciclopedia dirigida por 
Potter, el WorldCat y las fichas bibliográficas de distintas bibliotecas. Todos los 
comentaristas que se citan a continuación son autores posteriores al siglo XV 
ordenados cronológicamente pudiéndose acceder a su bibliografía directamente en 


la url: <http://faculty.washington.edu/kpotter/ckeyt/txt4.htm>. 


Comentario de Bhavaganesa (1600).- El nombre de este autor varía: 1) en 
Penna (Penna 2004, pág. 4) aparece como Bhavaganesa; 2) en la Enciclopedia 
dirigida por Potter (Larson 2008, pág. 333) como (Bhava) Ganesa Diksita. 
En el V. XII de dicha enciclopedia dedicado al Yoga se indica (Larson 
2008, pág. 333) que Bhavaganesa fue discípulo de Vijñana Bhiksu por lo 
que se le puede situar en la segunda mitad del siglo XVI. Se indica que su 
comentario se puede considerar un resumen del de su maestro Biksu siguiendo 


su pensamiento. 


Este comentario aparece con varios títulos: 1) en Penna (Penna 2004, pág. 4) 
figura como Daipika Vrtti; 2) en la Enciclopedia dirigida por Potter como Vrtti 
o Pradipika con la referencia 1088.4 (NCat V, 273). Ha sido editado en las 


siguientes Ocasiones: 


1. por M.G.Bakre (Vid. supra BAKRE en pág. 51) en 1917; 
2. por Dhundhiraja Sastr1 (Vid. supra KSS n2 83 en pág. 52) en 1930. 


Comentario de Ramananda Sarasvati1 (1670).- En la obra de Madhusudan 
Penna (Penna 2004, pág. 4) se indica que el nombre de este autor es 
Ramanandayati y que dicho comentario fue escrito en el s. XVI si bien el dato 
que aquí se recoge es el que aparece en la Enciclopedia dirigida por Potter 
(op. cit.) pues hace una referencia al NCat. y aparece recogido del mismo 
modo en la obra de Woods. En el V. XIT citado se indica (Larson 2008, 
pág. 282) que Ramananda fue discípulo de Govindanandacarya habiendo 
vivido al final del s. XVI y primeros del XVII. Fue seguidor del Advaita 
Vedanta de Samkara. 


Este comentario titulado Maniprabha aparece citado por Potter (op. cit.) 


con la referencia 1245.6 y ha sido editada en las siguientes ocasiones: 
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1. por R.S.Bodas en BSPS 46 en los años 1887, 1892, 1915 (Potter 
131.1.8.). Vid supra BSS n* 46 en pág. 47; 


2. en Arunodaya 1.25, 1890 (Potter 131.1.10). Vid supra ARUNODAYA 
en pág. 47; 

3. por D.L. Gosvami, BenSS 19, 1903 (Potter 131.1.26). Vid supra 
BenS5-19 en pág. 48; 


4. por A.B.Vidyabhusana. Calcutta 1907 (Potter 131.1.34). Vid supra 
VIDYABHUSANA en pág. 49; 


5. por Dhundhirája Sastrí. KSS 83, 1930, 1982, 2001 (Potter 131.1.69). 
Vid supra KSS n* 83 en pág. 52; 


6. por James Haughton Woods. JAOS 34, 1914, 1-114. Reimpreso en Delhi 
1987 (Potter 131.1.54 y 131.1.203.3). Vid supra WOODS-JAOS en pág. 
68; 

7. por Bala Krishnan. Delhi 1996, 1997 (Potter 1245.6.1 y 1245.6.1); 


8. resumido por Anima Sen Gupta en LARSON, 2008, 283-294 (Potter 
1245.6.5). Vid supra LARSON en pág. 75. 


Comentario de Narayanatirtha (1700).- En el V. XIT citado se indica 
(Larson 2008, pág. 334) que Narayana Tirtha vivió entre el 1600-1690 según 
el estudioso japonés Ko Endo que es el que más ha estudiado la vida y obra 
de este autor. Fue un gran erudito de todos los sistemas ortodoxos indios 
habiendo escrito tres obras sobre yoga si bien sólo se conservan dos de ellas. 
Siendo un brahman Telegu, viajó por toda al India poniendo un especial 
énfasis en los aspectos devocionales de la Bhakti. 


En este comentario titulado Yogasiddhanta Candrika aparece citado por 
Potter (op. cit.) con la referencia 1305.9 y ha sido editada en las siguientes 


Ocasiones: 
1. por Ratna Gopala Bhatta. ChSS 154 y 159, Benarés 1911, skt. Vid 
supra ChSS n% 154-159 en pág. 50; 


2. por Vimala Karnatak. ChSS 108, Benarés 2000, skt. (Potter 1305.9.1). 
Ficha bibliográfica en la url: http: //www.worldcat .org/oc1c/248906046; 


3. por Madhusudana Penna, Yogasiddhantacandrika of Narayana Tirtha 
(4 Study). Delhi 2004. (Potter 1305.9.3), (Penna 2004); 


4. resumido por Anima Sen Gupta en LARSON, 2008, 334-352 (Potter 
1305.9.4). Vid supra LARSON en pág. 75. 
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Otro comentario de Narayanatirtha (1700).- En la obra de Madhusudan 


Penna (Penna 2004, pág. 4) se recoge con el título Yogasutrarthadhini. Esta 


obra aparece citada por Potter (op. cit.) con la referencia 1305.11 y ha sido 


editada en las siguientes ocasiones: 


ls 


por Ratna Gopala Bhatta. ChSS 154-159, 1911 (Potter 131.1.41). Vid 
supra ChSS 154-159 en pág. 50; 


. resumido por Anima Sen Gupta en LARSON, 2008, 353-355 (Potter 


1305.11.1). Vid supra LARSON en pág. 75. 


Comentario de Nagesa o Nagoji Bhatta (1714).- En el V. XIT citado se 


indica (Larson 2008, pág. 355) que Nagesa vivió en la primera parte del 


s. XVIII dedicándose a la Filosofía del lenguaje, gramática, Nyaya, Vedanta, 


Yoga y Samkhya. Escribió dos comentarios a los Yogasutras titulados Laghv 


y Brhati poniendo su énfasis en la Filosofía del lenguaje de los Yogasutras 


siguiendo las posturas al respecto de Vijnana Bhiksu. 


Este comentario titulado Vrtti aparece citado por Potter (op. cit.) con la 


referencia 1324.8 y ha sido editada en las siguientes ocasiones: 


le 


por Narayan Sastri Bharadvaja y Jiva Natha Misra. Pan n.s. 25, 1903 - 
28, 1906. Reimpreso en 1907 (Potter 131.1.25). Vid supra NARAYAN 
SASTRI en pág. 48; 


. por Rajaram Shastri Bodas y V.S.Abhyankar. BSPS 46, 1917 (Potter 


131.1.57). Vid supra BSS n2 46 en pág. 47; 


. por M.G.Bakre. Bombay 1917 (Potter 131.1.58). Vid. supra BAKRE 


en pág. 51; 


. Dhundhiraja Sastr1. KSS 83, 1930 (Potter 131.1.69). Vid. supra KSS n2 


83 en pág. 52; 


. resumido por Anima Sen Gupta en LARSON, 2008, 355-356 (Potter 


1324.8.1). Vid supra LARSON en pág. 75. 


Comentario de Sadasivendra Sarasvat1 (1720).- En el V. XIT citado se 
indica (Larson 2008, pág. 355) que Sadagivendra nació al sur de la India, 
cerca de la ciudad de Karur del estado de Chola viviendo en el s. XVIII. 


Fue un seguidor del Advaita Vedanta escribiendo varias obras dentro de 


dicha tradición. Su comentario a los Yogasutras es muy breve y similar al 


Maniprabha. Si bien en la primera parte de su vida llevó una vida familiar, 
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posteriormente fue iniciado en la orden sannyasa por Paramasivendra 
Sarasvat1. 


Esta obra titulada Yogasudhakara aparece citada por Potter (op. cit.) con la 


referencia 1330.22 y ha sido editada en las siguientes ocasiones: 


1. por J.K.Balasubrahmanyam. SVVS 11, 1911, 1993 (Potter 131.1.48). 
Vid supra BALASUBRAHMANYAM en pág. 50; 

2. por Dhundhiraja Sastri. KSS 83, 1930, 1982, 2001 (Potter 131.1.69). 
Vid. supra KSS n% 83 en pág. 52; 

3. por Vi Sivaramadiksita. Madrás 1983. Vid. supra SIVARAMADIKSITA 
en pág. 56; 

4. por Ramaswami Muthukrishna Umesh. Sringeri: Sri Sharada Trust, 
1984, skt. Vid. supra RAMASWAMI en pág. 57; 

5. en Madrás 1993 (Potter 131.1.209.4) ing. Vid. supra SADASIVENDRA 
en pág. 57; 

6. resumido por Ramashankar Bhattacarya en LARSON, 2008, 356-359 
(Potter 1330.22.1). Vid supra LARSON en pág. 75. 


Comentario de Ananta Pandita o Ananatadeva.- En el V. XII citado se 
indica (Larson 2008, pág. 359) que no se conoce nada sobre la vida de este 
autor. Según dicha obra, este comentario titulado Yogacandrika también se 
le conoce con el título Sutrarthacandrika y Padacandrika. 


Este comentario ha sido editado en las siguientes ocasiones: 


1. por Vacanarama Sarma Kanyakubja. Pan n.s. 3, 1878-79, 216-256 
(Potter 131.1.5). Vid. supra ANANTA PANDITA en pág. 46; 


2. por J.K.Balasubrahmanyam. Srirangam 1911 (Potter 131.1.49). Vid. 
supra BALASUBRAHMANYAM-1911 en pág. 51; 


3. por Dhundhirája Sastrí. KSS 83, 1930, 1982, 2001 (Potter 131.1.69). 
Vid. supra KSS n* 83 en pág. 52; 


4. resumido por Ramashankar Bhattacarya en LARSON, 2008, 359-361 
(Potter 1330.22.1). Vid supra LARSON en pág. 75. 


Comentario de Jhanamrta o Jhanananda (1800).- Esta obra aparece citada 
por Potter (op. cit.) con la referencia 1470.12 (NCat VIT, 344) sin que 
aparezca referencia alguna en el volumen VIII de la enciclopedia de Filosofía 


india. 


144 CAPÍTULO 3. ANÁLISIS FORMAL Y COMENTARIOS 


Comentario de Vyankatrav Ramacandra (1900).- Esta obra aparece citada 
por Potter (op. cit.) con la referencia 1662.2 sin que aparezca referencia 
alguna en el volumen VIII de la enciclopedia de Filosofía india. Ha sido 
editada, según Potter, en las siguientes ocasiones pero sin que se haya podido 
localizar ninguna ficha bibliográfica de esta edición: 


1. Vyankatrav Ramacandra. Puna 1887-1906 (Potter 131.1.9). 


Comentario de Hari Prasada Svamin (1904).- En el V. XII citado se indica 
(Larson 2008, pág. 403) que Hari Prasada Svamin fue un discípulo de 
Atmarama, sannyasin de la secta Udasima, habiendo vivido en la primera 
parte del siglo XX. Posteriormente sería un seguidor de la escuela de 


Dayananda, fundador de la Arya Samaj 123, 


Este comentario titulado Vaidikavrtti sigue el de Vyasa, aparece citado por 
Potter (op. cit.) con la referencia 1693.4 y ha sido editado en las siguientes 


ocasiones: 


1. por Hari Prasada. Bombay 1906 (Potter 131.1.31). Vid supra 
HARIPRASADA en pág. 49; 


2. referencia a este comentario en LARSON, 2008, 367 (Potter 1330.22.1). 
Vid supra LARSON en pág. 75. 


Comentario de Nathu Rama Sarman (1906).- Esta obra titulada Rahasyadipika 
aparece citada por Potter (op. cit.) con la referencia 1683.3 y ha sido editada 


en las siguientes ocasiones: 


1. Editado con el comentario Padabodhin: de Girija Samkara Sarma, 
Ahmedabad 1901, 1911 (Potter 131.1.23). 


Comentario de Krsna Vallabhacarya (1908).- En el V. XII citado se indica 
(Larson 2008, pág. 403) que Krsna Vallabhacarya fue un maestro de la secta 
de Swami Narayana habiendo escrito el comentario a los Yogasutras titulado 
Kirana así como otro comentario al comentario de Vacaspati Miéra titulado 
Kiranavals. 

Esta obra aparece citada por Potter (op. cit.) con la referencia 1692.5 y ha 
sido editada en las siguientes ocasiones: 


123L a Arya Samaj fue un movimiento político-religioso fundado por Dayananda a finales del 
siglo XIX. Para mayor información cfr. (Bashman ed. 1999). 


3.5. COMENTARIOS Y SUBCOMENTARIOS A LOS YOGASUTRAS 145 


1. en Benarés 1939 con el título Sramatpatañjalimaharsipranitam Yogadarganam. 
skt. Se puede consultar una referencia bibliográfica en el WorldCat en 


la url: <http://www.worldcat.org/oc1c/68718252>. 


2. resumido por Ram Shankar Bhattacarya en LARSON, 2008, 403-406 
(Potter 1330.22.1). Vid supra LARSON en pág. 75. 


Comentario de Girija Samkara Sarman (1911).- Esta obra titulada Padabodhinz 
aparece citada por Potter (op. cit.) con la referencia 1714.1 y ha sido editada 


en las siguientes ocasiones: 


1. Editado con el comentario Rahasyadipika de Nathu Rama Sarman, 
Ahmedabad 1901, 1911 (Potter 131.1.23). 


Comentario de Prabhudayalu (1923).- Esta obra titulada Bhasatika aparece 
citada por Potter (op. cit.) con la referencia 1778 A.1 y ha sido editada en 


las siguientes ocasiones: 


1. por Prabhudayalu. Bombay 1912 (Potter 131.1.43.1). Vid supra 
PRABHUDAYATLU en pág. 51. 


Comentario de Hariharananda Aranya (1925).- En el V. XII citado se 
indica (Larson 2008, pág. 367) que Hariharananda Aranya fue un sannyasin 
bengalí que vivió de 1869 a 1947. Fue el fundador de la Kapila Matha +24 
en Bihar. Fue discípulo de Swami Trilok1 Aranya sin que se conozca nada de 
dicho maestro. 


Esta obra titulada Bhasvati aparece citada por Potter (op. cit.) con la 
referencia 1799.4 y ha sido editada en las siguientes ocasiones: 
1. por Hariharananda Aranya y Damodara Sastri. Benarés 1935 (Potter 
131.1.75). Vid supra KSS n* 110 en pág. 52; 
2. resumido por Anima Sen Gupta en LARSON, 2008, 379-396 (Potter 
1330.22.1). Vid supra LARSON en pág. 75. 


Otro comentario de Hariharananda Aranya (1925).- Esta obra titulada 
Yogakarika aparece citada por Potter (op. cit.) con la referencia 1799.6 y 


ha sido editada en las siguientes ocasiones: 


1. por Kapila Matha. Bihar: Madhupur, 1966 3* ed. 


124 Este centro monástico con el objetivo de mantener la tradición Samkhya y del Yoga en la 
India actual dispone de una página web en la url: <http://www.samkhyayoga-darshana.com>. 
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2. resumido por Anima Sen Gupta en LARSON, 2008, 372-378 (Potter 
1330.22.1). Vid supra LARSON en pág. 75; 


3. por Deepti Dutta. Madhupur, Jharkhand: Kapil Math, 2008. Serie: 
Samkhya-yoga texts, ing. Se puede consultar una referencia bibliográfica 
en el WorldCat en la url: <http://www.worldcat .org/oclc/551379157> . 


Comentario Satyadeva (1925).- En el v. XIT citado se indica (Larson 2008, 
pág. 561) que Satyadeva, normalmente con el apelativo de Brahmarsi, fue 
un estricto seguidor de los sistemas Samkhya y Yoga. Su originalidad radica 
en que no sigue la postura de Samkara sino que intenta integrar puntos 
de vista tántricos y védicos. Llevó una vida familiar muriendo en el primer 


cuarto de este siglo. 


Esta obra titulada Yogarahasya aparece citada por Potter (op. cit.) con la 


referencia 1800A y ha sido editada en las siguientes ocasiones: 


1. por Y. Vandyopadhyaya con el título Yogarahasya of Satyadeva, 
Calcuta: Sadhan Samar Office, 3%. 


2. resumido por Ram Shankar Bhattacarya en LARSON, 2008, 561-568 
(Potter 1330.22.1). Vid supra LARSON en pág. 75. 


Comentario de Baladeva Miéra (1930).- En el v. XII citado se indica 
(Larson 2008, pág. 396) que Baladeva Misra, en la introducción de su 
comentario, señala cuál es su genealogía. En su obra sigue el comentario 


de Vacaspati Misra. 
Esta obra titulada Yogapradipika aparece citada por Potter (op. cit.) con la 
referencia 1832A y ha sido editada en las siguientes ocasiones: 
1. por Dhundhiraja Sastri. KSS 85, 1931, 1984 (ing.) 1990 (Potter 
131.1.71). Vid supra KSS n? 85; 


2. resumido por Ram Shankar Bhattacarya en LARSON, 2008, 396-403 
(Potter 1330.22.1). Vid supra LARSON en pág. 75. 


Comentario de Krishnaji Keshav Kolhatkar (1972).- Este comentario aparece 


citado por Potter (op. cit.) con la referencia 1931A.1 y ha sido editado en 


las siguientes ocasiones: 


1. por K.K.Kolhatakar. Bombay 1957 (Potter 131.1.97). Este comentario 
se publicó en Marathi encontrándose una referencia bibliográfica en el 
WolrdCat en la url: <http://www.worldcat .org/oc1c/499116439>. 
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3.5.3. Comentarios indirectos a los Yogasutras 


Los comentarios directos antes mencionados tuvieron tal importancia que fue 
común entre los distintos sistemas el surgimiento de diversos subcomentarios 
donde lo que se analiza no es el texto fundamental de la escuela sino algún otro 
comentario al mismo. En el presente caso, el comentario que tradicionalmente 
se ha considerado de mayor importancia es el de Vyasa (Yogabhasya) lo que 
ha generado diversos estudios sobre el mismo sin que la obra de Bhoja haya 
producido ulteriores reflexiones salvo alguna excepción aislada. Aquí se recogerán 
los principales subcomentarios realizados a las comentarios antes indicados y que 


se pueden resumir en el siguiente cuadro: 


OBRA TITULO AUTOR FECHA 
COMENTADA 
Yogabhasya Vivarana Adi Samkara s. VIII 
Yogavarttika Vijnana Bhiksu 1575 
Rajamartanda Ktirana Krsna 1908 
Vallabhacarya 


Cuadro 3.8: Principales subcomentarios a los Yogasutras 


1).- El subcomentario de Samkara (Vivarana,) 


Antes de continuar, hay que señalar que algunos autores cuestionan la autoría 
de este comentario considerando que no debe atribuirse a Samkara. Un ejemplo 
de ello es la opinión de Rukmani (Rukmani trad. 2001a, págs. 263-274) a pesar de 
haber realizado una traducción de dicha obra. 


Autor.- Adi Samkara, también conocido como Samkara Bhagavatpadacarya y 
como Adi Samkaracarya, ha sido uno de los grandes pensadores de la India 
clásica. 


Samkara nació en la zona de Kerala central encuadrándose dentro del sistema 


Advaita Vedanta. Adoptó la vida de renunciante (samnyasa) peregrinando 
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por toda la India fomentando debates y construyendo varios monasterios 


para la expansión del pensamiento Vedanta. 


Dentro de dichos debates filosóficos, el más famoso fue con el mimansaka 
Mandana Misra cuyo maestro fue Kumarila Bhatta, importantísimo 
pensador sobre filosofía del lenguaje de la India antigua; Mandana Miéra 
aceptó su derrota dialéctica con Samkara. Éste prosiguió dichos debates con 
representantes de otras escuelas a lo largo de toda la India saliendo siempre 


victorioso. 


Dentro de su actividad monástica fundó cuatro monasterios (matha): 1) 
Sringeri en Karnataka en el sur, 2) Dwaraka en Gujarat al oeste, 3) Puri 
en Orissa en el este y 4) Jyotirmath (Joshimath) en Uttarakhand al norte 
de la India. 


Pero su mayor relevancia se deriva de sus obras filosóficas. Su obra como 
pensador se puede clasificar en tres grandes grupos: 1) Comentarios (bhasya), 


2) Tratados filosóficos (prakarana gratha) y 3) Himnos devocionales (stotra) 


Escribió comentarios (bhasya) a todas las diez principales Upanisads de tal 
modo que, en la actualidad, la lectura y estudio de las mismas se acompaña 
con los comentarios de Samkara. Igualmente comentó la Baghavad Gita y los 
Brahmasutras de Badarayana. Sus obras no se limitan a meros comentarios 
sino que van más allá innovando en la línea del pensamiento monista del 
Advaita Vedanta. 


Datación.- En cuanto las fechas en las que vivió existe controversia habiéndose 


propuesto dos fechas: 


= 788-820 d.C.- Esta es la opinión dominante entre los estudiosos 
situándolo pues a mediados del siglo octavo de la era cristiana. La 
razón más fuerte que apoya esta postura se encuentra en el registro de 


125 que dirigieron el monasterio de Srngeri Sarada 


los distintos acaryas 
Pritham fundado por Samkara y que conserva la lista completa de dichos 
ácaryas desde su fundación hasta nuestros días. 

Según los archivos de dicho monasterio Samkara habría nacido el año 
catorce del reinado de Vikramaditya. El problema radica en identificar 
a qué rey se quiere designar con dicho nombre existiendo discrepancias 
sobre su identidad. 


125 Director espiritual de los monasterios fundados por Samkara. 
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= 477-509 d.C.- Esta opinión que lleva a vivir a Samkara casi trescientos 


años hacia atrás que los anteriores se basan también a los registros de los 


monasterios de Dwaraka, Puri y el de Peetham en Kanchi. No obstante 


esto no parece plausible debido a ser considerado próximo en el tiempo 


a Kumarila Bhatta que se considera vivió en el siglo octavo de nuestra 


era y con otras citas de Samkara que impiden situarlo en una fecha tan 


antigua. 


Contenido.- El contenido del presente comentario sigue la misma estructura de 


todos los demás, es decir, se presenta el texto del sutra correspondiente, 


a continuación el texto de Vyasa para introducir acto seguido el texto del 


subcomentario. 


Ediciones.- El comentario de Samkara ha sido publicado en muy pocas ocasiones. 


No obstante se presentan a continuación las ediciones del mismo 


126. 


EDICIONES del VIVARANA de SANKARA 


Editor/'Traduc. 
Rama Sastri 


S.R.Krishnamurti 
127 


Trevor Leggett trad. 128 


T. S. Rukmani trad. 129 


y 
Sastri 


Contenido 
Contiene el Vivarana y, además, 


los Yogasutras en sánscrito y el 


comentario de Vyasa ( Yogabhasya,) 


Contiene sólo el Vivarana 


Contiene los Yogasutras y el 


comentario de Vyasa y el Vivarana 


MGOS 94, 1952 


Samkara on the Yogasútras: 


The vivarana sub-commentary 


to  Vyasa-bhasya on the 
Yogasutras of  Patañjals. 
London; Boston: Routledge, 


Kegan Paul 1990 


Yogasutrabhasyavivarana 
of Samkara: Vivarana tert 
with English translation, and 
critical notes alongwith text 
and English of 


Patañjali”s and 


translation 
Yogasutras 
Vyasabhasya. Dos volúmenes. 
New Delhi 2001 


Cuadro 3.9: Ediciones del Vivarana de Samkara 


126 Esta información se ha elaborado siguiendo también la Bibliografía de Potter ya citada. 
127 Vid. VIVARANA en pág. 53. Tiene la referencia 131.1.42 de Potter. 
128 Vid. otra ficha bibliográfica de esta obra en el WorldCat. 

129 Vid. supra RUKMANTVivarana en pág. 74. Tiene la referencia 131.1.258 de Potter. 
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Juicio Crítico.- En palabras de Natalia Isayeva (Isayeva 1992, pág. 2): 


“Samkara es una figura increíble y, en mi opinión, la más brillante personalidad en 
la historia del pensamiento indio. Un destacado filósofo religioso y poeta místico, un 
teólogo ortodoxo y un reformador astuto, fundador de monasterios, un predicador 
errante y brillante polemista lo cual no agota una enumeración completa de sus 
logros, conocido por sus contemporáneos y, más de mil años después, también por 
nosotros. [...] Se debe a la predicación de Samkara y a su actividad filosófica que, a 
los ojos de la tradición ortodoxa, explica la expulsión definitiva del budismo de la 


India aproximadamente en el siglo VIII d.C. y el renacimiento del brahmanismo.” 


2).- El subcomentario de Vijñana Bhiksu ( Yogavarttika) 


Después de la obra de Vacaspati Misra, el trabajo de Vijnana Bhiksu fue el de 
mayor altura filosófica. Los datos recogidos a continuación se basan en la obra de 
Rukmani (Rukmani trad. 1981, 3 y ss) 1%: 


Autor.- Se puede decir que Vijñana Bhiksu escribió dos obras sobre Yoga 


131). otras dos sobre Samkhya 


(el Yogavarttika y el Yogasarasamgraha 
(Samkhyapravacanabhasya y Samkhyasara) y el resto sobre Vedanta. Este 
autor considera en el Yogavarttika al Yoga como la filosofía por excelencia 
para alcanzar la liberación. Por ello, y debido a la preponderancia que en su 
época tenía el Vedanta, escribió abundantemente sobre dicho sistema pero 
desde el punto de vista del Samkhya-Yoga al considerar que el dualismo del 
Samkhya-Yoga permite explicar mejor el propio sistema Vedanta. Debido a 
su convencimiento de la superioridad del sistema del Yoga de Patañjali 192, 
hace que en todas sus obras trate de reconciliar los diversos sistemas con el 
del Yoga a diferencia de otros autores, como Vacaspati Misra, que comentan 


los distintos sistemas de forma más objetiva. 


Sus obras sobre Vedanta contienen permanentes críticas a la postura 
imperante de Samkara considerando que sus doctrinas constituyen una 
errónea interpretación de los Brahmasutras de Badarayana. Especialmente 
critica la tesis de Samkara que considera todo el mundo fenoménico carece 


130 Vid. supra RUKMANT Varttika en pág. 71. 
131 Respecto a las ediciones de esta última obra se puede consultar la traducción de Ganganatha 


Jha (Ganganatha Jha 1894) y el resumen en la Enciclopedia dirigida por Potter, Tomo XII 


(Larson 2008). 
132 A] comentar en su Yogavarttika el sútra primero de los Yogasutras cita diversas obras clásicas 


en las que se reconoce que el yoga es superior al camino de conocimiento y al camino de la ascesis 
(Baghavad Gita 6.46 y en el Markandeya Purana 39.2). 
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de existencia real siendo producto de la ilusión (maya) así como las doctrinas 


avacchedakavada y pratibimbavada defendidas por los vedantins. 


Pero las discrepancias de Vijñana Bhiksu no se centran únicamente en la 
postura de Samkara sino que revisa igualmente las propias tesis del sistema 
Samkhya en diferentes aspectos tales como el orden de la evolución, la 


concepción de las gunas, el concepto de primer motor de dichas gunas, etc. 


También critica y revisa la postura de Vacaspati Misra en puntos tales como 


la manera en que la consciencia (purusa) adquiere el conocimiento, etc. 


Datación.- Existe práctica unanimidad sobre la fecha en la vivió Vijnana Bhiksu 
situándolo los autores en la segunda mitad del siglo XVI de la era cristina. 


Dicha unanimidad se basa en las siguientes razones: 


= Vijñana Bhiksu critica vehementemente en sus obras tanto a Samkara 


como a Vacaspati Misra por lo que tiene que ser posterior a ellos. 


= Influyó mucho en la renovación de la lógica india denominada Navya- 
Nyaya en unión de otros filósofos como Udayana (s.X d.C.) y Gangesa 
(s.XIT d.C.) con su obra Tattvacintamani. No obstante, un gran difusor 
de la “Nueva Lógica” fue Raghunatha Siromani cuyas principales obras 
fueron Didhiti y Padartha khandana habiendo vivido dicho autor en el 
siglo XVI. 


Únicamente cuestionan la fecha en que vivió Vijñana Bhiksu Surescandra 
Srivastavya y el pandit Udayavir Sastri 1%. El primero señala que Vijñana 
Bhiksu no pudo vivir después del 1500 y el segundo pretende situarlo en el 
siglo XIV. 


No se tiene indicación alguna sobre quiénes fueros sus padres, ni el de su 
guru ni de su lugar de nacimiento sin que se hayan realizado esfuerzos por 
investigar estas cuestiones si bien Hayavadan Rao considera que pudo ser 
natural de Bengala. 


En la Bibliografía de Potter se da la fecha de 1575 como la de su nacimiento 
y Gerald James Larson (Larson 1991, págs. 219-225), en su Review sobre la 
edición del Yogavarttika de Vijnana Bhiksu realizada por Rukmani, indica 
que este subcomentario debe datarse ca. los años 1550-1600 de la era 
cristiana sin entrar en más detalles. 


133Para ver las razones de estos autores con más detalle y la refutación dada por Rukmani, 
consultar su obra citada en la pág. n2 4. 
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Contenido.- Respecto al Yogavarttika, se le puede considerar como uno de los 
subcomentarios más importantes de los Yogasutras de Patanjali. El estilo de 
su sánscrito es sencillo empleando oraciones breves. Esta obra comienza con 
una serie de versos (nandiglokas) interesantes por la concepción que recoge 
de Isvara (el absoluto) y otros temas como la opinión del autor sobre la 
personalidad de Patañnjali considerando este comentarista que el autor de los 


Yogasutras y el gramático fueron la misma persona. 


Ediciones.- El Yogavarttika de Vijñana Bhiksu ha sido estudiado con gran 
amplitud fundamentalmente por la importancia de su autor dentro del 


panorama de la filosofía india clásica. A continuación se presentan a las 


ediciones de dicho sub-comentario 13%: 


EDICIONES del YOGAVARTTIKA de VIJÑANA BHIKSU 
Editor/Traduc. Edición 
Ramakrsna Sastri y Kesava | Con el texto de los Yogasutras y su | Pan n.s. 5, 1883-84. Reimpreso 
Sastri ed. 135 traducción al inglés en Benarés 1884 


Jivananda Vidyasagara ed. 19 | Con el texto de los Yogasútras Calcutta, 1874 2% ed. 


Ganganatha Jha trad. 197 Con el comentario de Vyasa, notas | Bombay 1907 
del Tattvavaisarad: de Vacaspati 
Misra y el Rajamartanda de Bhoja 


Hariharananda  Aranya y | Con el comentario de Vyasa y | KSS 110, 1935, 1989 


d. 138 


Damodara Sastri e el Tattvavaisarada de Vacaspati 


Misra, el Patanjalarahasya de 


Sarasvati y el  Bhasvati de 
Hariharanandaranya 


d. 189 Con el comentario de Vyasa y | Benarés 1971; Delhi 1992 
el Tattvavaisarad de Vacaspati 
Migsra 


Shrinarayana Migra e 


Ramasankar Bhattacarya ed. | Con el comentario de Vyasa y | Benarés 1971 


140 el Tattvavaisarad de Vacaspati 


Miéra 


SIGUE -> 
34Esta información se ha elaborado siguiendo también la Bibliografía de Potter ya citada. 
35 Vid. RAMAKRISNA y KESAVA en pág. 65. Tiene la referencia 131.1.7 de Potter. 
368e dice en la ficha del WorldCat que aparece en la segunda edición. Vid supra 
VIDYASAGARA-1874, pág. 46. 
37 Vid. Ganganatha Jha en pág. 66. Tiene la referencia 131.1.35 de Potter. 
38 Vid. KSS 110 en pág. 52. Tiene la referencia 131.1.75 de Potter. 
39 Vid. supra SHRINARAYANA en pág. 55. Tiene la referencia 131.1.139 de Potter. 
40 Vid. supra BHATTACHARYA-71 en pág. 55. Tiene la referencia 131.1.140 de Potter. 
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EDICIONES del YOGAVARTTIKA de VIJÑANA BHIKSU 
Editor/Traduc. 


Contenido 


T.S.Rukmani ed. y trad. 141 New Delhi 1981; Delhi 1987. 


Con el comentario de Vyasa 


T. S. Rukmani ed. trad. Resumido en LARSON, 
(Larson 2008, págs. 295-320). 


Cuadro 3.10: Ediciones del Yogavarttika de Vijñana Bhiksu 


Con otros textos del sistema Yoga 


Juicio Crítico.- Como señala Rukmani (Rukmani trad. 1981, págs. 16-17), en la 
India de Vijñana Bhiksu la enorme influencia de los métodos devocionales 
(bhakti) iban nivelando las distinciones de castas, credos y diferencias 
religiosas por un lado. Y por otro la influencia del Vedanta con la 
interpretación de Samkara era muy notoria. En ese ámbito, Vijñana Bhiksu 
representó una fuerza sintética entre los distintos sistemas filosóficos tratando 
de acercar las diferencias entre ellos intentando armonizar los sistemas Yoga, 
Samkhya y Vedanta. 

Vijñana Bhiksu habría sido un gran estudioso, un gran conocedor no sólo 
de los distintos sistemas filosóficos sino también de los estudios gramáticos 
realizando siempre una aproximación etimológica y de los componentes de 
cada palabra con el fin de determinar con la mayor exactitud posible su 
significado. Indudablemente, Vijñana Bhiksu ha sido y es uno de los grandes 


pensadores de la India clásica. 


4).- Otros comentarios al Yogabhasya de Vyasa 


Además de los comentarios ya mencionados anteriormente se llevaron a 
cabo posteriormente otros nuevos subcomentarios de tercer nivel. Dichos sub- 


subcomentarios se resumen en el siguiente cuadro: 


141 Vid. supra RUKMANT Varttika en pág. 71. Tiene la referencia 131.1.180.1 de Potter. 
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OTROS COMENTARIOS al COMENTARIO de VYASA (YOGABHASYA ) 
Título Ediciones 

Raghavananda Sarasvati Rahasya Resumido por  Ramasankar 
Bhattacarya en  LARSON 
(Larson 2008, pág. 284) con 
el comentario de Vacaspati 
Misra y en KSS 110, 1935, 
1989 


Taracarana Tarkaratna Benarés 1953 


Jñanananda Resumido por  Govardhan 
Bhatt en LARSON (Larson 
2008, págs. 407-433) 12 
Cuadro 3.11: Otros comentarios al Yogabhasya de Vyasa 


5).- Comentarios al Rajamartanda de Bhoja 


Aunque el comentario de Vyasa fue el principalmente desarrollado, también el 


de Bhoja lo fue si bien en una única ocasión tal y como se indica a continuación: 


COMENTARIOS al COMENTARIO de BHOJA (RAJAMARTANDA ) 
Título 


(1908) Kirana 


Krsnavallabhavacarya Svetavaikuntha Sastri y 


Narayana Sarana Sastri ed. 
Benarés 1939 143 
Cuadro 3.12: Comentarios al Rajamartanda de Bhoja 


Para terminar esta sección, debido a la dificultad de localizar las distintas 
ediciones impresas de los principales comentarios y subcomentarios a los Yogasutras 
en sánscrito y teniendo en cuenta las fuentes antes citadas se presenta un resumen 


de las ediciones citadas: 


142 Vid supra LARSON en pág. 75. 
143 Vid supra SASTRI en pág. 52. 
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RESUMEN DE LAS PRINCIPALES EDICIONES 
DE LOS COMENTARIOS Y SUBCOMENTARIOS 
A LOS YOGASUTRAS 


COMENTARIO | AUTOR EDICIÓN FECHA 
IMPRESA 


Yogabhasya BSS n?2 46 1892 
Yogabhasya RAMA PRASADA 1910 
Yogabhasya KSS n2 83 1930 
Yogabhasya KSS n* 110 1935 
Yogabhasya H. ARANYA 1963 
Yogabhasya RUKMANTVarttika 1981 


Yogasiddhanta Narayanatirtha ChSS n2 154-159 1911 
Sutrartha Bodhini Narayanatirtha ChSS n2 154-159 1911 


Rajamartanda Bhojaraja Bibl.INDICA-93 1883 
Pradipika Bhavaganesa KSS n2 83 1930 
Vrtti Nagesa o Nagoji Bhatta KSS n2 83 1930 
Maniprabha Ramanandayati KSS n* 83 1930 
Chandrika Ananta Pandita KSS n2 83 1930 
Yogasudhakara Sadasivendra Sarasvat1 KSS n2 83 1930 
Yogapradipika Baladeva Misra KSS n2 85 1931 
Tattvavaisarads Vacaspati Misra BSS n2 46 1892 
Tattvavaisarads Vacaspati Miéra RAMA PRASADA 1910 
Tattvavaisarads Vacaspati Misra KSS n2 110 1935 
Yogavarttika Vijñana Bhiksu VIDYASAGARA-1874 | 1874 
144 
Yogavarttika Vijñana Bhiksu KSS n* 110 1935 
Yogavarttika Vijñana Bhiksu BHATTACHARYA-71 1971 
Yogavarttika Vijñana Bhiksu RUKMANTVarttika 1981 y ss 
Patañjala Rahasya | Raghavananda Sarasvat1 | KSS n2 110 1935 
Vivarana Samkara Vivarana 1952 


Cuadro 3.13: Principales ediciones de comentarios y subcomentarios 


144Se dice que aparece en la segunda edición. Vid supra VIDYASAGARA-1874, pág. 46. 


Relación con otros sistemas y su 


expansión 


Contenido 
4.1. Introducción 


4.2. Yoga y Jainismo 
4.3. Yoga y Budismo 


4.4. Yoga y Samkhya 


4.5. Yoga y Sufismo 
4.6. El Yoga en el mundo actual 


4.7. Diferentes Yogas 


4.1. Introducción 


S, se acepta la tesis de que todo grupo humano tiene una determinada 
cosmovisión, la cual le suministra el sentido e interpretación de la realidad 


circundante, compuesta por sus propios conceptos, tantos teóricos como empíricos, 
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que entretejen una red o conjunto de creencias sin que tengan que mantener 
necesariamente una coherencia interna entre ellas. 

Si también se acepta que existen indicios suficientes como para afirmar con 
altas dosis de probabilidad que ha existido un proto-pensamiento dominante en la 
cultura del Indo el cual se habría ido integrando a lo largo del tiempo con sucesivas 
cosmovisiones de diversos orígenes, fundamentalmente la de origen indoeuropeo, 
hasta dar lugar un pensamiento sincrético que conformaría muchos aspectos de la 
cultura india. 

Entonces se hace necesario ahora exponer las semejanzas, pero también las 
diferencias, entre la denominada aquí “Cosmovisión del Yoga” | ligada a las 
distintas comunidades de ascetas por oposición a la tradición brahmánica, y el resto 
de pensamientos próximos a él en mayor o menor medida pero sin olvidar que ahora 
se emplea la palabra “Yoga” en un sentido amplio y no como sistema filosófico. En 
otras palabras, se va a defender la postura por la que la llamada “Cosmovisión del 
Yoga” se habría ido expandiendo, evolucionando en distintas ramas divergentes 
llegando a constituir un pensamiento transversal que va a impregnar una pluralidad 
enorme de visiones tanto filosóficas como religiosas. 

Dicha expansión y transversalidad del Yoga, entendido ahora como “camino 
de salvación”, habría influido directamente en el Yoga como sistema filosófico por 
lo que para comprender éste último es preciso analizar y tener presente dichas 
influencias pues, a su vez, permean constantemente a los Yogasutras. En otras 
palabras, para comprender en toda su dimensión al Yoga como sistema filosófico 


es necesario comprender las influencias que otros pensamientos han tenido en él. 


4.2. Yoga y Jainismo 


Tradicionalmente se considera al Jainismo como una de las religiones más 
antiguas de la India. 
Como señala Yardi (Yardi 1979, pág. 81): 


El único sistema no védico y con independencia del Samkhya que es dualista y comparte 
muchas características comunes con el sistema del Yoga es el Jainismo. Primeramente, el 
Jainismo también cree en la lógica dicotómica entre dos principios antagónicos eternos, el 
Yo (jiwva) y la materia kármica (ajiwa). [...] Esta dicotomía también puede ser encontrada 
en el sistema del Yoga bajo las categorías de purusa y prakrti cuya conjunción es la causa 
de la ligadura y su separación la causa de la liberación. En segundo lugar, el numero de 


1 Aquí se denomina “Cosmovisión del Yoga” si bien se podría hablar de un proto-pensamiento 
prebudista pero que parece siempre ligado a los ascetas errantes y constantemente impregnado 
por elementos propios del Yoga entendido como un sistema escatológico. 
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Yoes en el universo se supone que son infinitos y su esencial naturaleza (svarupa) la cual 


es vista como totalmente diferente a la materia la cual ensucia y contamina el Yo. 


Desde el punto de vista iconográfico, las representaciones de Parsvanatha (s. 
VIT a.C.) y Patañjali son muy similares como se puede apreciar en las esculturas 
tanto de Pargva que se conserva en el Victoria and Albert Museum de Londres ? y 
en la imagen clásica de Patañjali como la encarnación de Adi Sesa * con el tocado 
de serpientes, una serpiente enroscada de cintura para abajo y con el añjali mudra. 

Ambos, en dichas representaciones, están asociados con serpientes, tienen un 
mismo tocado sobre su cabeza formado por siete cobras, la forma de dicho tocado 
es la misma. Pero la vinculación entre los liberados jainistas y el Yoga no termina 
con estas coincidencias iconográficas. El nombre de todos los Tirthankaras siempre 
termina con la palabra natha lo cual parece relacionarlos con una de las tradiciones 


del Yoga *; ejemplos de dicho nombre no son sólo el de Paréva sino que ya 


2Escultura del Jina Parévanatha tallada en Gulbarga (Karnataka), s. XII en esquisto negro. 
Dicha escultura y mayores datos sobre la misma se puede consultar http://collections.vam. 
ac.uk/item/025157/sculpture-jina-parsvanatha/. 

La imagen que aquí se comenta, como se indica, es del s. XII d.C. por lo que cabría pensar 
que dicha representación responde a los cánones o estilos de dicha época teniendo poco que ver 
con la imagen de Paráva en la momento en que vivió (s. VIII a.C.). Si bien eso es cierto, se 
podría considerar que en cualquier representación iconográfica existen elementos que se vinculan 
de manera constante a un determinado personaje a lo largo del tiempo como por ejemplo el 
tridente que en todos los casos es un símbolo de Siva aunque en la representación se alteren otros 
componentes que responden a consideraciones económicas, políticas, sociológicas o estéticas de 
un momento histórico dado. Por tanto, el hecho de que en una representación de Pargva del 
s. XII d.C. se le asocie con posturas yóguicas se considera que no respondería a un elemento 
circunstancial de un mero momento histórico sino que respondería a una tradición existente de 
vincular a dichos liberados con algún tipo de práctica yóguica. 

Igualmente, abundando en lo antes dicho, hay que volver a resaltar que al nombre de Paréva se 
le añade la palabra natha lo que parece enlazarlo con la tradición de los Nathas dentro del Hatha 
Yoga. Respecto a la distancia temporal simplemente recordar que la escultura aquí recogida 
representa al 23 gran liberado jainista (Tirthankara) de pie en la postura kayotsarga; Pargva 
habría vivido en el s.VIII a.C. según la tradición jainista. Por otro lado, Gorakhanatha vivió 
alrededor del s. XI-XIT de la era cristiana siendo uno de los grupos más importantes de seguidores 
del Hatha Yoga el cual elaboró uno de sus manuales clásicos (vid. infra $ 4.7.2, pág. 186). De 
este modo se constata nuevamente la continuidad a lo largo del tiempo de las diversas tradiciones 
indias. 

3Esta imagen se puede encontrar en la url: https: //adelycac.files.wordpress.com/2014/ 
12/patac3b1jali.jpg. 

¿Como señala Briggs (Briggs 1973, pág. 1) nátha significa en general “maestro”. Sin embargo 
llama la atención que se emplee dicha palabra con los grandes liberados jainistas así como con un 
grupo de practicantes de Hatha- Yoga que constituyen incluso hasta la actualidad una línea bien 
definida. De hecho, uno de los primeros manuales de Hatha- Yoga fue escrito por Gorakhnatha 
indicando Briggs (ibidem) que sus discípulos son conocidos como yoguis queriendo expresarse al 
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incluso el primero de los grandes liberados jainistas se le designa con el nombre de 
Rsabhanatha. 

Pero la relación de dichos liberados jainistas con el Yoga no se comprueba 
únicamente por sus nombres sino que también la propia iconografía suministra 
pruebas abundantes de dicha conexión. En la escultura de Parg$va citada aparece 
en posición de pie si bien existen otras representaciones del mismo personaje en 
posición sedente meditando en un asana (padmasana) como se comprueba en la 
talla que se encuentra también en el Victoria and Albert Museum de Londres ?. 
En la misma actitud se encuentra la representación del primero de los grandes 
liberados jainistas, Rsabhanatha, que se halla en el mismo museo ya citado * 
practicando técnicas yóguicas. 

Si a Pargvanatha se le data alrededor del siglo VIII a.C. y es el Tirthankara 
número veintitrés y Rsabhanatha fue el primero de dicha lista y la tradición de 
los Nathas continúa documentada hasta el s. XI o XII d.C. con Gorakhanatha se 
comprueba que la vinculación del Jainismo con el Yoga se mantiene constante a 
lo largo de un periodo larguísimo en la historia de la India. 

A la vista de la anterior evidencia no parece aventurado que se pueda salvar 
la distancia temporal hacia el pasado entre las distintas técnicas del Yoga y de los 
ascetas hasta remontarse a la cultura del Indo pues si se constata la pervivencia 
de dicha vinculación y tradición hacia el futuro durante dieciocho siglos (entre 
Pargvanatha y Gorakhanatha) bien puede extrapolarse hacia el pasado unos pocos 
siglos salvando el vacío existente entre el colapso de la cultura del Indo y los 
primeros testimonios prebudistas sin olvidar la constatación documental tanto en 
el Rg Veda como en el Athava Veda de la existencias de diversos grupos de ascetas. 

Pero si desde le punto de vista icónico las semejanzas son enormes, también lo 
son en lo que se refiere al pensamiento de ambos sistemas. 

Lo primero que llama la atención al estudiar los Yogasutras es la referencia 
emplear dicha palabra que son practicantes de Hatha- Yoga. Es cierto que existen otros grupos 
de practicantes de Yoga que no se les califica con la palabra natha pudiendo dedicarse dicho 
término en el sentido aludido de “maestro”. No obstante, existen en la tradición india otros 
muchos “maestros” que no son designados con esa palabra. Por ello, simplemente se desea dejar 
constancia de esa coincidencia que parece al menos llamativa, la de asociar al nombre de los 
Tirthankaras con una expresión que se empleará posteriormente a practicantes de Hatha- Yoga. 

5Escultura del Jina Parévanatha tallada en arenisca en el s. VII d.C. en Madhya Pradesh. 


Para mayores datos sobre la misma se puede consultar en la url: <http://collections.vam. 


ac.uk/item/025006/sculpture-parsvanatha/>. 
SEscultura del Jina Rsabhanatha, tallada en arenisca en el s. IX d.C. en Uttar Pradesh. Dicha 


escultura se encuentra en el Victoria and Albert Museum de Londres y para mayores datos 
sobre la misma se puede consultar en la url: <http://collections.vam.ac.uk/item/066318/ 
sculpture-jina-rishabhanatha/>. 
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que se hace en el sutra 31 del Libro 11 7 “El gran voto (es cuando) no (están) 
limitadas a la clase de nacimiento, a lugar, a tiempo y a circunstancia y en todas 
las ocasiones”; es importante resaltar que se le denomina expresamente como el 
“gran voto” (mahavratam). 

En el sutra mencionado se hace referencia a las cinco obligaciones de no hacer 
recogidas en el sutra 30 del Libro 11 $ cuando se dice: “Las obligaciones de no hacer 
(son) la no violencia, la veracidad, el no robar, la abstinencia sexual y la renuncia 
a lo material”. 

Si ahora acudimos a la parte ética del Jainismo se distinguen dos grandes clases 
de votos: a) el gran voto (mahavrata) que realizan los monjes y b) el pequeño voto 
(anuvrata) que realizan los seguidores jainistas que viven en sus casas. Centrando 
ahora la atención sobre el denominado “gran voto” (mahavrata), en los textos 
jainistas como el Acarangasútra (ca. 450-435 a.C.) ? se dice: “El venerable asceta 
Mahavira nos obsequió con el más alto conocimiento e intuición enseñando los 
cinco grandes votos”, (Jacobi 1884-95, pág. 202) *, 

Este “gran voto” de los monjes jainistas son exactamente los mismos que los 
recogidos en sutra 30 del Libro II ** ya citado empleándose el mismo orden a la 


hora de enunciarlos. Dichos cinco votos serían los siguientes en ambos sistemas: 


= la no violencia (ahimsa Y ) 


= la veracidad (satya) 
= el no robar (asteya) 


= la abstinencia sexual (brahmacarya) 


7 Vid. este sutra en $ 5.4, pág. 318. Lit. jati-desa-kala-samaya-anavacchinnah sarva-bhaumah 
mahá-vratam || 31 ||. 

8 Vid. este sutra en $ 5.4, pág. 317. Lit. ahimsa-satya- asteya-brahmacarya-aparigrahah yamah || 30 ||. 
Los textos son de este trabajo. 

9Existe una traducción de esta obra realizada por Hermann Jacobi disponible en la url: 


<http://www.sacred-texts.com/jai/sbe22/sbe2200.htm>. 
10En esta obra se designa al monje jainista con la palabra nirgrantha que significa, según el 


Lexicón, como adjetivo, “libre de todas las ataduras u obstáculos; sin posesiones, pobre” (free 
from all ties or hindrances; without possessions, poor) y como sustantivo “un mendicante Jainista 
o Budista desnudo” (a naked Jaina or Buddhist mendicant); es curioso cómo el Lexicón equipara 


a los monjes budistas y jainistas a través de esta misma palabra. 
11 Vid. este sútra en $ 5.4, pág. 317. 
12Hay que señalar que, al igual que indican los diversos comentaristas de los Yogasutras las 


otras cuatro obligaciones de no hacer, en realidad, son extensiones de la no violencia pues todas se 
supeditan a ella. Sin embargo, diversos autores consideran que la interpretación y fundamentación 
de la no violencia varía en el pensamiento jainista y en otros sistemas de pensamiento indio como 


sería el sistema Advaita Vedanta 
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= la renuncia a lo material (aparigraha) 


Pero si se profundiza algo más en la historia del quíntuple “gran voto” jainista 
nos encontramos con que en el Samaññaphala Sutta (6D.2.3.5,177) (“Discurso 
sobre los frutos de la vida contemplativa”) contenido en el Digha nikaya del 
Canon Pali se habla del “cuádruple voto” (caturyama dharma) *? al referirse a 
un sabio Nigantha, nombre con el que se designa a los monjes jainistas seguidores 
del Nigantha Nataputta que serían los mismos anteriores enseñados por Mahavira 
(599-527 a.C) pero sin el quinto referido a la la abstinencia sexual (brahmacarya) el 
cual, según la tradición, habría sido incluido por Mahavira para controlar excesos 
entre diversas comunidades jainistas. 

El “cuádruple voto” (caturyama dharma) que constituiría el “gran voto” 
(mahavratam) jainista se remontaría al vigésimo tercer Tirthankara jainista ya 
mencionado Paróvanatha o Pars$vanatha (s. VIII a.C.) lo cual podría servir para 
marcar un elemento temporal situando la existencia de dicho código ético alrededor 
del s. VIII a.C. Así, la parte ética del denominado Astanga yoga recogida en los 
Yogasutras en el sutra 30 del Libro II ** estaría directamente relacionado con 
comunidades jainistas seguidoras de Mahavira con un origen vinculado con el 
jainismo. 

Pero otra de las cuestiones que llaman poderosamente la atención es la 
concepción del Absoluto o Dios en los Yogasutras. En el sutra 24 del Libro Primero 
15 se ofrece la siguiente caracterización de ISvara: “ISvara es una clase especial de 
consciencia pura no afectada ni por las causas del sufrimiento, ni por las acciones, 
ni por los resultados de ellas, ni por los restos pasados de dichas acciones” **. 

Como se puede apreciar esta “definición” en sentido afirmativo de Dios, desde 
el punto de vista filosófico, parece decepcionante. Considera al Absoluto como 
un espíritu más en el mismo plano de igualdad que los humanos u otros seres 
vivientes consistiendo la única diferencia en que dicha mónada espiritual a la que 
se denomina Dios no se habría encontrado nunca afectada por una serie de factores, 

15El texto en  Pali se puede consultar en la url:  <http://studies. 
worldtipitaka.org/tipitaka/6D/2/2.3/2.3.5> (177) y una traducción al español 
de esta parte se puede consultar en la url: <http://www.bosquetheravada.org/ 
873-dn-2-samannaphala-sutta-ii-la-pregunta-del-rey-y-las-respuestas-de-otros-liderest 
3.5.>. En dicho texto se aprecia que al hablar de este cuádruple voto se emplea la palabra 


yama y no la de vrata. La palabra yama sería el nombre genérico empleado en los Yogasutras 
como primera parte del Astanga yoga. 

14 Vid. este sutra en $ 5.4, pág. 317. 

15 Vid. este súutra en $ 5.3, pág. 234. 

16 Lit. klesa-karma-vipaka-asayaih aparamrstah purusa-visesah tévarah || 24 ||. El texto es de 


este trabajo. 
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es decir, ni por las causas del dolor (kle$as), ni por las acciones (karma), ni por los 
resultados de ellas (vipaka), ni por los restos pasados de dichas acciones (a$aya) 

La diferencia esencial pues entre dicha mónada denominada Isvara y la mónada 
humana, consistentes ambas en consciencia pura (purusa), radicaría en que los 
seres humanos se habrían visto afectados por dichas “contaminaciones” ab initio, 
es decir, que dicha contaminación sería eterna en lo que a los seres humanos se 
refiere si bien, en el caso de Isvara nunca se habría dado dicha imperfección. 

En la obra de Chapple y Casey (Chapple 2003, pág. 19) se señala una relación 
directa entre el concepto de lévara, tal y como aparece en los Yogasutras, y la 
figura de los santos jainistas, Jinas o Tirthatkaras que, según este pensamiento, 
han alcanzado la liberación. La idea de Chapple y Casey es ciertamente 
extraordinariamente afortunada por lo que obliga a profundizar en ella. 

Para ello es preciso recordar el concepto de liberación existente en el Jainismo. 
Dentro de este pensamiento, de forma muy resumida, existirían dos clases de 
substancias !”: 

1. Un sinfín de mónadas espirituales caracterizadas por ser eternas, por 
su omnisciencia, por su felicidad y por ser pura energía las cuales son 
denominadas j¿vas palabra que ha sido traducida de forma defectuosa como 
“alma” cuando la concepción jainista se encuentra más próxima a las mónadas 


leibnicianas. 


2. Un sinfín de partículas físicas denominadas “partículas kármicas” que se 
caracterizan por adherirse a la mónada espiritual cada vez que ésta realiza 
alguna acción. La adherencia de estas substancias son las que hacen que cada 


jtva se vea atada al ciclo de muerte y renacimiento. 


El camino hacia la liberación que sigue el Jainismo pasa por el cumplimiento 
de un estricto código de conducta con el fin de ir “limpiando” o expurgando al 
jtva de todas las adherencias de partículas kármicas las cuales se conciben de 
una manera física. Una vez que todos esos residuos han sido eliminados, en el 
momento de la muerte y no antes, la mónada espiritual completamente purificada, 
recupera su estado de omnisciencia contemplando el mundo como desde la cima 
de una montaña pero sin verse afectada por atracciones o pasiones (Chapple 2003, 
pág. 25) %, 

17Sobre Jainismo, si hubiese que recomendar un manual al respecto no se puede olvidar la obra 
de Glasenapp (Glasenapp 1942) de referencia obligada. 


18Si se desea ampliar el concepto de liberación en el pensamiento jainista se puede consultar 
la obra de Dundas (Dundas 2002, pág. 104). 
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Se aprecia claramente que la concepción de Isvara en los Yogasutras es 
prácticamente idéntica a la de un liberado jainista pues las notas definitorias 
de ambos coinciden exactamente (mónada espiritual, libre de acciones, residuos 
kármicos, desapasionamiento, etc.). Dichas coincidencia apuntarían en el sentido 
de considerar que la concepción de Isvara que aparece en la obra atribuida a 
Patanjali bien podría ser una deificación de un Jina del mismo modo que se deifica 
la figura del Buda si bien no deja de ser otro ser humano. Dicha deificación, 
además de mostrar una clara influencia jainista dentro de los Yogasutras, revelaría 
un intento de incorporar un método emocional y devocional como una técnica 
o herramienta más para alcanzar la meta emancipatoria propuesta. Por ello, si 
bien se considera que el Yoga como sistema filosófico es teísta por contraposición 
al sistema Samkhya y al Jainismo, lo cierto es que se encontraría muy próximo 
a las concepciones o sistemas ateos del pensamiento indio precisamente por esa 
caracterización tan rudimentaria de lo Absoluto en un intento simplemente de 
integrar componentes de otras corrientes pero básicamente con efectos prácticos. 

Pero siguiendo esta línea de razonamiento es preciso fijarse además en las 
diferencias que se pueden constatar en ambos sistemas sobre este tema. La primera 
de todas es que en la definición que aparece en los Yogasutras de Dios no se emplea 
la palabra ¡jwva, término específicamente jainista, sino que se emplea la palabra 
purusa. 

La palabra j¿va no aparece en todo el texto de los Yogasutras ni una sola vez 
pero si se analizan las apariciones en esta obra de la palabra purusa aparece con 
connotaciones diferentes: 12) designando a la propia mónada espiritual (YS 1-16 
y YS 1-24) y 2%) describiendo las características de la otra substancia propia del 
sistema Samkhya-Yoga consistente en consciencia pura cuya propiedad esencial es 
la “ver”, ser el inmutable y pasivo veedor (YS III-35, YS TII-49, YS TII-55, YS 
IV-18 y YS TV-34). 

Siguiendo por este camino se puede preguntar uno sobre cuántos purusas se 
considera que existen según los Yogasutras pues si se está defendiendo en este 
apartado la gran influencia jainista, los purusas existentes serían infinitos como 
los javas o si por el contrario cabría la posibilidad de que únicamente existiese uno 
sólo lo que daría lugar a una postura monista con influencias de otros pensamientos; 
en este último supuesto podría considerarse la existencia de una única consciencia 
universal pura en la línea del pan-psiquismo. 

La sustitución de la palabra j¿va por la de purusa podría dar alguna pista sobre 
la evolución del pensamiento en tiempos pre-budistas marcando una separación 


dentro de un proto-pensamiento prebudista. Por ahora esta cuestión se deja en 
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suspenso pues supondría desviarse del hilo principal de esta investigación |” si 
bien dejar constancia que, aunque no existe un sutra claro donde se afirme la 
existencia de una pluralidad infinita de purusas esa parece ser la postura del Yoga 
como sistema filosófico coincidiendo en este punto con el Jainismo. 

Toda esta cuestión de las influencias jainistas dentro de los Yogasutras podría 
extenderse mucho más pero ello sería objeto de otro trabajo. Baste indicar qué 


otros aspectos presentes en esta obra parecen apuntar a influencias jainistas: 


1.- La omnisciencia: Esta característica propiamente jainista aparece reflejada 
en diversas forman en los siguientes sutras: (YS 1-25, YS T11-17, YS I11-33, 
Y'S IIT-49, YS II1-54, YS IV-23 y YS IV-31. La concepción de la omnisciencia 
en el pensamiento jainista es definida en palabra de Jaini (Jaini 1979, 
pág. 344) como “conocimiento aislado de obstrucciones kármicas” lo cual 
coincide exactamente con el concepto de omnisciencia que aparece en los 


aforismos citados de los Yogasutras. 


2.- Los colores: El empleo de colores para designar las diversas clases de acciones 
es otra característica jainista que aparece también en los Yogasutras en YS 


IV-7 a la hora de clasificarlas. 


3.- El “aislamiento”: El estado final cuando se alcanza la liberación tanto para 
el Jainismo como para los Yogasutras se designa con la misma palabra, 
kaivalya, que da título al último Libro de dicha obra la cual se equipara 
con la omnisciencia o kevala-¡ñana 9. Además de ello, dicha palabra tiene 


varias apariciones a lo largo del texto. 


Pero si se han señalado los paralelismos entre el Jainismo y el Yoga, también 
es importante resaltar las diferencias que les separan. 

Como señala Yardi (Yardi 1979, pág. 82), la principal diferencia entre el 
Jainismo y el sistema Samkhya-Yoga radica en lo referente al concepto mismo de 
liberación a pesar de utilizar ambos el mismo término. Un objetivo común a todos 
los pensamientos de la India antigua consiste en conseguir emancipar al ser humano 
del problema existencial del sufrimiento, entendido éste como la constatación de la 
impermanencia de todo lo que le rodea. Pero es precisamente el cómo se entienda 
dicha emancipación, el cómo alcanzar esa meta, uno de los puntos que separan y 

19No obstante hay que tener presente que en la base de esta cuestión se halla el gran tema 
de la individualidad personal, si se pierde con la muerte, gran terror humano, o se mantiene de 
alguna manera difícil de explicar. 


20Sobre los dos momentos respecto a la liberación en el pensamiento jainista se puede consultar 
la obra de Cort (Cort 2001, pág. 26). 
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a la vez configuran a cada uno de los distintos sistemas y escuelas de pensamiento 
indio. 

Para el Jainismo, la liberación del ser humano consistiría en un proceso gradual 
de catorce peldaños (gunasthanas) (Cort 2001, pág. 25) a través de los cuales, 
mediante estrictas prácticas morales que incluyen el ya mencionado “gran voto” 
(mahavratam), se alcanzaría la independencia de las ataduras de las partículas 
kármicas (Glasenapp 1942, pág. 68). Dicho en otras palabras, la liberación en 
el pensamiento jainista pasa directamente por la acción, por un comportamiento 
adecuado. 

Sin embargo, para el sistema Samkhya-Yoga la emancipación del ser humano 
tiene una naturaleza epistémica. Cuando el sujeto consigue comprender que su 
verdadera naturaleza, el que la consciencia pura (purusa) no forma parte del mundo 
material fenoménico (prakrti), entonces se alcanzaría dicha liberación. Se trata pues 
de un proceso de “des-identificación” por lo que se insiste en que el Yoga, en este 
sentido técnico, jamás significa unión sino separación. 

Si bien la naturaleza de la liberación última es diferente en ambos sistemas de 
pensamiento, sus consecuencias son muy similares como ya se ha dicho por lo que 
diferencia entre ambos radica básicamente en la naturaleza del proceso y no en 
sus efectos o consecuencias. 

Por último, para comprender la difusión de la “Cosmovisión del Yoga” y su 
relación en fechas posteriores con el jainismo es útil tener en cuenta los escritos del 
monje jainista Haribhadra (ca. 700—ca. 770). Haribhadra (o los dos Haribhadras) 
escribió dos textos en sánscrito titulados Yogabindu y Yogadrstisamuccaya y dos 
en prácrito, el Yogasataka y el Yogavimsika ?!. A través de ellos, como señala 
Chapple y Casey (Chapple 2003, pág. 11), se puede comprender la visión existente 
sobre el Yoga en la India post-Gupta y pre-islámica desde la visión de este monje 


jainista. 


4.3. Yoga y Budismo 


En el Buddhacarita 1.45 de Agvaghosa (ca. s. TI d.C.) se indica que el Buda 
alcanzó un nivel en la práctica del yoga que nadie anteriormente había conseguido. 
Las relaciones mutuas entre ambos pensamientos se aprecian claramente en la 
obra citada cuando hace referencia a las distintas clases o niveles de meditaciones 


21Existe una traducción de ellos al inglés realizada por K. K. Dixit y publicada en la L. D. 
Series por el L. D. Institute of Indology de Ahmedabad. Otra traducción del Yogadrstisamuccaya 
aparece en la obra de Chapple y Casey en su obra titulada Reconciling yogas. Haribhadra's 


collection of views on yoga, State University Press, 2003 ya citada (Chapple 2003). 
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(dhyana) cuando se dice ??: 


atho viviktam kamebhyo vyapadadibhya eva ca | 
vivekajamavapnoti púurvadhyanam vitarkavat || 12.49 || 


Ahora, libre de deseos, malicia y similares, 


nacida de la discriminación que conlleva razonamiento, (surge) la primera (clase 
de) meditación || 12.49 || 


jñatva vidvan vitarkamstu manahsamksobhakarakan | 
tadviyuktamavapnoti dhyanam pritisukhanvitam || 12.52 || 


El sabio poseedor de conocimiento, sabiendo que esos razonamientos causan la 
agitación de la mente, | 


separado de esto alcanza (la segunda clase de) meditación acompañada de alegría 
y felicidad || 12.52 || 


yastu pritisukhattasmadvivecayati manasam | 
trtiyam labhate dhyanam sukham pritivivarjitam || 12.54 || 
Pero el que hace separar la mente de (esa) alegría y felicidad | 


consigue la tercera (clase de) meditación libre de felicidad y alegría || 12.54 || 


tadráam sukhamasadya yo na rajyannupeksate | 
caturtham dhyanamapnoti sukhaduhkhavivarjitam || 12.57 || 


El que habiendo alcanzado aquellas visiones y felicidad, (sin embargo) no se 


regodea y siente indiferencia hacia ellas | 


(entonces) alcanza la cuarta (clase de) meditación libre de felicidad y dolor 
[| 12.56 || 


22El texto sánscrito se ha obtenido de la url: <http://www.ancient-buddhist-texts.net/ 
Texts-and-Translations/Buddhacarita/12-Book-XII.htm>. Existe una traducción al inglés 
disponible en la misma url citada elaborada por E. B. Cowell (Cowell 1969). Igualmente existe 
esta obra en sánscrito disponible en la url de Gretil: <http://fiindolo.sub.uni-goettingen. 
de/gretil/1_sanskr/5_poetry/2_kavya/asvbc_2u.htm> que toma el texto de la edición de 
Johnston, E. H., (1935) The Buddhacarita: Or, Acts of the Buddha. Part I - Sanskrit Text. 
Calcutta: Baptist Mission Press, Series: Panjab University Oriental Publications No. 31. 

23 Obsérvese que la palabra sánscrita empleada en el texto para “razonamiento” es la de vitarka 
la cual se corresponde con el estado de samapatti descrito en el sutra 42 del Libro primero de 
los Yogasutras y de la primera clase se samadhi indicado en el sutra 17 del Libro primero de 
la misma obra. Vid. estos sutras en $ 5.3, pág. 258 y $ 5.3, pág. 224 respectivamente si bien se 
emplea la palabra dhyana en lugar de samadhi. 
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samadhervyutthitastasmaddrstva dosamgchartrinam | 
jñanamarohati prajñah Sartravinivritaye || 12.59 || 
Por ello, más allá del estado de samadhi, viendo los errores de los cuerpos 


encarnados | 


se eleva sobre el conocimiento hasta el conocimiento intuitivo para hacer cesar 


los cuerpos encarnados || 12.59 || 


tatastaddhyanamutsrjya visese krtanigcayah | 
kamebhya iva satprajño rupadapi virajyate || 12.60 || 
Por tanto, habiendo abandonado esa meditación, tomada la decisión de 


(alcanzar) la distinción | 


llega a ser indiferente tanto hacia su forma como hacia los deseos como esencia 
de la realidad || 12.60 || 


Como se puede apreciar, esta progresión en los distintos tipos estadios de 
samádhi es muy similar a los tipos de samadhi que figuran en el Libro I de 
los Yogasutras en los sutras 17 y siguientes 2% pudiendo comprobar las directas 
relaciones no sólo en lo que se refiere al aspecto del Yoga como praxis sino también 
a la hora de emplear la misma interpretación de dichas etapas del samadhi. 

Ahora bien, dado que la palabra empleada en el Buddhacarita para designar 
estos estados mentales es la dhyána en lugar de samádhi también podría 
considerarse que lo que aparece en el Libro primero de los Yogasutras al hablar de 
las diferentes clases de samapattis y de samadhis no es sino el reflejo de esa parte 
del Yoga en sentido práctico común a las diversas escuelas de pensamiento. 

Pero dentro de los Yogasutras, cuya fecha de composición es claramente post- 
budista, sí se pueden encontrar partes que parecen tomadas directamente de dicho 
pensamiento. 


Dentro de los Yogasutras aparece en el Libro Segundo el sutra 15 2? que dice: 


parinama-tapa-samskara-duhkhaih guna-vrtti-virodhat ca duhkham eva 


sarvam vivekinah || 15 || 


“Debido al dolor del cambio, al sufrimiento (físico o mental) y las impresiones 
subconscientes y por el conflicto del movimiento de los constituyentes de 
la naturaleza, en verdad todo (es) dolor para los que tienen capacidad de 
discriminar” 


24 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 224. 
25 Vid. este sutra en $ 5.4, pág. 289. 
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Lo que se dice expresamente aquí es que “todo es dolor” lo cual es idéntico a 
la primera de las “Cuatro Nobles Verdades” 6 del Buda recogidas en el Samyutta 
Nikaya, Libro 56 perteneciente al Sutta Pitaka del Canon Pali 2” donde la primera 


gran verdad dice lo siguiente: 


Ésta, oh monjes, es la Noble Verdad del Sufrimiento (dukkha): el nacimiento 
es sufrimiento, la vejez y la muerte es sufrimiento; la tristeza, lamentación, el 
dolor, la desgracia y la desesperación es sufrimiento; experimentar lo deseado y 
lo desagradable es sufrimiento; separarse de lo querido así como satisfacerlo es 
sufrimiento; querer cosas y no obtenerlas es sufrimiento. En breve, la esencia del 
sufrimiento es tomar los cinco grupos anteriores y considerarlos como ser 'Yo' y 
"mío". (SN 56.11.4) 


En el siguiente sutra del mismo Libro segundo de los Yogasutras 2 se dice: 


heyam duhkham anagatam || 16 || 
“El dolor venidero (es) el que tiene que ser evitado” 


Este siguiente sutra se equiparable con la denominada “Tercera Noble Verdad” 


del budismo que dice: 


El sufrimiento termina cuando finaliza el anhelo, cuando se está libre del deseo 


(SN 56.11) 


26En sánscrito catvari aryasatyani y en pali cattari ariyasaccani. 

27Dada la dificultad para referirse a las fuentes budistas puede ser útil aclarar al respecto la 
estructura del Canon Pali. Dicho Canon, relacionado con la tradición Theravada del budismo, 
estaría compuesto por tres grandes grupos de textos o “cestas” (pitakas): 1) el Vinaya Pitaka, 2) 
el Sutta Pitaka y 3) el Abhidhamma Pitaka. A su vez, Sutta Pitaka se divide en cinco colecciones 
(nikayas): 1) Digha Nikaya, 2) Majjhima Nikaya, 3) Samyutta Nikaya, 4) Anguttara Nikaya y 5) 
Khuddaka Nikaya. A su vez, el Samyutta Nikaya se desglosa en cinco divisiones (vaggas): 1) El 
Sagathavagga o “libro de los versos” compuesto por once capítulos (samyutta) (SN 1-11), 2) el 
Nidanavagga o “libro de la causalidad” (SN 12-21), 3) Khandhavagga o “libro de los componentes 
(khandhas)” (SN 22-34), 4) Salayatanavagga o “libro de la séxtuple base de los sentidos” (SN 
35-44) y 5) Mahavagga o “gran división” (SN 45-56); uno de estos capítulos, en concreto el 56, 
discurso 11, es el que contiene la enseñanza sobre las cuatro nobles verdades. 

El texto que se presenta a continuación es una traducción del inglés de la obra de Bhikkhu 
Bodhi (Bodhi 2001). Esta traducción se puede obtener en la url: <http://www.leighb. 
com/sn56-11.htm>. Igualmente existe una traducción de estos textos al español en la url 
del denominado “Bosque Theravada” accesible en la url: <http://www.bosquetheravada. 
org>. Se puede consultar directamente la traducción al español de este texto en la url: 
http: //www.bosquetheravada.org/690-sn-5611-dhammacakkappavattana-sutta-discurso-de- 


la-puesta-en-movimiento-de-la-rueda-del-dhamma. 
28 Vid. este sutra en $ 5.4, pág. 291. 
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Claramente se indica en ambos textos que es posible superar el sufrimiento 
existencial en el que se encuentra inmerso el ser humano. 


En el sutra 17 del mismo Libro segundo de los Yogasutras ?% se dice: 
drastr-dréyayoh samyogah heya-hetuh || 17 || 
“La causa que debe ser evitada (es) la unión entre el que ve y lo visible” 


Si se compara con la denominada “Segunda Noble Verdad” del Buda que dice: 


El sufrimiento es causado por el deseo o apego a los placeres mundanos de 


cualquier clase (SN 56.11) 


Se aprecia que en ambos textos se habla acerca del origen o causa del 
sufrimiento aunque ambos sistemas difieren entre sí dado que para los Yogasutras 
su origen radica en un error epistémico, la ignorancia (avidya) primigenia 
consistente en creer que el sujeto cognoscente es la mente con toda su agitación 
y cambio. Para el budismo dicho origen no será de naturaleza epistémica 
precisamente por su negación de cualquier entidad substancial, llámese atman, 
purusa, Yo, etc., sino que sitúa dicho origen en el deseo humano hacia las cosas 
mundanas. 


Quedaría la equiparación de la “Cuarta Noble Verdad” del Buda que dice: 


El conseguir el estado de liberación se alcanza siguiendo el camino enseñado por 


el Buda (SN 56.11) 


Claramente esta última verdad hace referencia a la parte práctica común en 
todos los pensamientos indios en lo que la filosofía no solo es reflexión sino que se 
practica. La parte práctica dentro del pensamiento budista se encuentra recogida 


” 30 mientras que en los Yogasutras existen 


en el denominado “Óctuple sendero 
diversos métodos prácticos para alcanzar dicha meta. 

Por tanto, tanto el budismo como el Yoga de los Yogasutras siguen el mismo 
esquema dividido en cuatro partes que se designan con la palabra yogavyuhas que 
se recogen en el siguiente cuadro: 

Siguiendo el análisis de los Yogasutras aparece el sutra 33 del Libro primero 3! 


en el que se dice: 


maitrr-karuna-mudita-upeksanam sukha-duhkha-punya- 


29 Vid. este sutra en $ 5.4, pág. 291. 
30En sánscrito: aryasthañga márga y en pali ariyo attangiko maggo. 
31 Vid. este sútra en $ 5.3, pág. 246. 


4.3. 


YOGA Y BUDISMO 
AXIOMA BUDISMO YOGASUTRAS 
“Todo es dolor” 1*%Verdad  YSIL15 
“Causa del dolor” 2*%Verdad YS 11-17 
“Se puede evitar”  3%Verdad YS 11-16 
“Medios para ello” 4%Verdad YS 1-12, YS 1-29 y ss 
YS IL-29 y ss 


Cuadro 4.1: Verdades del Budismo y Yogasutras -yogavyúhas- 


apunya-visayanam bhavanatah citta-prasadanam || 33 || 


“La tranquilidad de la mente (se consigue con) la concepción de 
sentimientos de amistad, compasión, alegría, indiferencia respecto a 


las situaciones felices, dolorosas, meritorias y no meritorias” 
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Como se puede apreciar, en este sutra se indican una serie de representaciones 


mentales sobre las que focalizar la atención con el fin de calmar su agitación y 


eliminar de ese modo los obstáculos que se presentan en la práctica muy similares 


a las denominadas Brahmaviharas que se indican a continuación. Pero si ahora se 


estudian las técnicas meditativas 9? propias del budismo, dichas técnicas se pueden 


clasificar de la siguiente manera: 


= Samatha.- Este tipo de meditación persigue la tranquilidad de la actividad 


mental. A su vez, puede ser de las siguientes clases: 


. Anapanasati.- En este tipo de meditación se focaliza la atención sobre 


la respiración. 


Sobre los cuatro Brahmaviharas.- En este tipo de meditación se 
focaliza la atención sobre una serie de estados mentales denominados 
bhavanas. Estos sentimientos aparecen ya descritos en el Digha Nikaya 
13.4 (Brahmalokamaggadesana) 9 consistiendo en desarrollar ciertas 
actitudes o estados mentales (bhavanas) hacia todos los seres, con un 


sentido omniexpansivo siendo los siguientes: 


32Se entiende aquí por “técnica meditativa” cualquier focalización de la atención de manera 


prolongada sobre algún asunto. Un trabajo que intenta comparar ambos tipos de meditaciones se 
puede encontrar en el artículo de J. López-Gay (López-Gay 1971) si bien se discrepa en bastantes 


aspectos planteados en el mismo. 
33Se puede consultar el texto de este pasaje en pali en la url: <http://studies. 


worldtipitaka.org/tipitaka/6D/13/13.4>. 
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34 


e) 


Amistad (maitrí bhavana) 


e) 


Compasión (karuna bhavana) 


o Alegría (mudita bhavana) 


o Indiferencia (upeksa bhavana) ** 


= Vipassana **.- Este tipo de meditación se encuentra más relacionada con la 
Onto-epistemología específicamente budista buscando la comprensión de la 


realidad. Tiene como objetos de concentración los siguientes: 


e La impermanencia de cualquier elemento de la realidad. 


e La condicionalidad, la cual hace referencia a la doctrina pratityasamutpada 
según la cual cualquier fenómeno que se presenta siempre se encuentra 


interrelacionado con otro. 


e El fundamento de los seis sentidos dado que, para el budismo, la mente 


es un sentido más. 


Volviendo a los cuatro Brahmaviharas budistas y comparándolos con lo 


37 


afirmado en el sutra 33 del Libro Primero ?*, se aprecia claramente las siguientes 


similitudes: 
1. Se emplean exactamente las mismas palabras. 


2. Se emplea el mismo orden para designar los estados mentales sobre los que 


focalizar la atención. 


3. Se hace referencia en ambos textos a la idea de generar ese tipo de 


pensamientos expandiendo los mismos. 


4. Se emplea esta técnica con la misma función, la de tranquilizar la actividad 


mental. 


De hecho, el texto del Digha Nikaya 13.4 dice lo siguiente 33: 


34En el texto budista se emplea la palabra en pali metta que es la equivalente a la sánscrita 
mastri. 

35En el texto budista se emplea la palabra en pali upekkha que es la equivalente a la sánscrita 
upeksa. 

36 Esta palabra es en pali que según el diccionario de Rhys (Davids y Stede 1959, pág. 627) 
significa “visión hacia adentro, introspección, intuición”. La palabra equivalente en sánscrito es 
vipasyana. 

37 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 246. 

38El texto se presenta a partir de una traducción del inglés disponible en la url: <http:// 
vVww.metta.1k/tipitaka/2Sutta-Pitaka/1Digha-Nikaya/Digha1/13-tevijja-e.>. 
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Y él deja su mente difundirse por un cuarto del mundo con pensamientos de piedad, 


q 39 


simpatía, ecuanimida: y del mismo modo por el segundo, el tercero y el cuarto. Y, 


de este modo, a todo lo largo y ancho del mundo, arriba y abajo, alrededor y por todas 
partes él continúa difundiendo con el corazón de piedad ...ecuanimidad, alcanzando lo 
más lejano, haciéndolo grande, más allá de toda medida. 


Hasta este punto se comprueba la “hermandad” y paralelismo que existe entre 
el pensamiento budista y el que se recoge en los Yogasutras que se dan tanto en 
el Libro primero de dicho tratado (los Brahmaviharas) como en el Libro segundo 
(las cuatro nobles verdades). 

Sin embargo, este paralelismo entre ambos pensamientos se torna en frontal 
enfrentamiento en el Libro cuarto de los Yogasutras. Es precisamente en dicho 
Libro donde se plantean las diferencias radicales que les separan en su Ontología: 
a) el budismo sostiene la doctrina de la impermanencia muy próxima al idealismo 
metafísico, b) el Yoga de los Yogasutras sostiene una postura realista defendiendo 
la existencia de dos substancias adoptando un realismo metafísico. 

Lo que es interesante destacar en este punto es el argumento en el que se basan 
los Yogasutras en los sutras 17-20 del Libro IV * para justificar su punto de vista 
basándose en el argumento de la “percepción común”. Los Yogasutras niegan el 
punto de vista budista al considerar que el mundo fenoménico no puede depender 
de la mente del perceptor dado que distintas mentes perciben, prácticamente, 
el mismo mundo. Por esa razón, la existencia del mundo fenoménico no puede 
depender del perceptor, “ser no es ser-percibido” sino que tiene una existencia 
propia al margen del sujeto. 

La diferencia pues entre ambos sistemas radica en que en el sistema Samkhya- 
Yoga es un sistema substancialista y realista frente al Budismo que defiende una 
Ontología del devenir. 


4.4. Yoga y Samkhya 


La primera cuestión que se plantea a la hora de comparar dos elementos entre 
sí es si ambos son homogéneos, es decir, si se encuentran en el mismo plano o no. 
Esta cuestión se plantea dado que existe una fuerte controversia entre autores que 
defienden la existencia de un denominado proto-Samkhya-Yoga a partir del cual se 
habrían separado los dos sistemas y aquellos otros que niegan la existencia de dicha 
base común. Entre los primeros cabe citar como principal representante a Garbe 
(Garbe 1917) y Yardi (Yardi 1979) y entre los segundos a Edgerton (Edgerton 


39 En unos sutras anteriores se ha referido previamente a la amistad. 
40 Vid. estos sútras en $ 5.6, pág. 449 y ss. 
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1965) el cual estudia especialmente este asunto en su artículo de 1924 (Edgerton 
1924). 

La tesis fundamental de Edgerton en el artículo citado de 1924 y que repite 
constantemente es que tanto el Samkhya como el Yoga en su primera etapa no 
son bajo ningún concepto sistemas filosóficos sino meros caminos de salvación, 
en concreto un camino de salvación por el conocimiento. Como acertadamente 
indica el autor al comienzo de su exposición, la filosofía india ha tenido siempre 
una motivación práctica. Su pregunta fundamental no es “¿qué es la verdad?” sino 
“¿cómo salvar al hombre?”. 

Si Edgerton se encuentra en lo cierto, comparar el contenido de los Yogasutras 
con un Samkhya primitivo sería un error dado que se estaría contraponiendo un 


* con un método, entre otros, cuya meta sería 


sistema filosófico strictu sensu 
la emancipación del ser humano. Si se quisieran comparar el contenido de los 
Yogasutras con el sistema Samkhya sería preciso compararlo con el Samkhya- 
karika, texto que contiene el pensamiento ya articulado de dicho sistema. 

Respecto a la primera cuestión planteada por Edgerton señalar que se comparte 
sólo a medias. Por un lado es cierto y muy acertado no poner en el mismo 
plano unos sistemas filosóficos muy elaborados y que se plasman a partir del siglo 
primero de la era cristiana y otra distinta es no poder analizar diacrónicamente las 
influencias que pensamientos anteriores han tenido en dichos sistemas y estudiar 
sus desarrollos pues precisamente dichos sistemas filosóficos se han ido formando 
por un proceso de evolución de los anteriores. 

En otras palabras, se comparte plenamente la tesis de Edgerton de que tanto 
el Samkhya como el Yoga al que se alude tanto en la Gita como en la épica y 
otros textos antiguos de la literatura india no son sistemas filosóficos strictu sensu 
sino meros caminos de salvación tal y como éstos son entendidos en el marco del 
pensamiento indio. Pero no se comparte la idea de que no se puedan analizar 
los puntos en común o discordancias que aparezcan en los textos de los grandes 
sistemas filosóficos indios con dichas versiones primitivas o previas. 

El hecho de que originariamente se hayan constituido como “caminos de 
salvación” no significa que las cuestiones y preguntas que se van formulando 
aquellos lejanos ascetas no tengan una naturaleza profundamente filosófica pues 
la misma circunstancia de plantearse la naturaleza de la existencia humana, dar 
una respuesta a esa pregunta, buscar una vía para escapar a una realidad vista 
como angustiosa y llevar a cabo dicho proyecto nunca se puede considerar ajena a 


4 Edgerton define un “sistema filosófico” como “una estructura lógicamente desarrollada de 
verdades metafísicas” (Edgerton 1924, pág. 14). 
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la reflexión humana. 

Precisamente debido a ese motivo es por lo que el presente trabajo se ha 
separado el estudio del Yoga como sistema filosófico de otro posible estudio de 
sus antecedentes entendido como “sistema de salvación” en palabras de Edgerton. 

Una de las características esenciales de cualquier cosmovisión radica en que, 
al interpretar o dar sentido al mundo que le rodea, se elaboran creencias 
concretas y específicas las cuales tienen la peculiaridad de generar conductas y 
comportamientos concretos. Toda creencia implica una tendencia a la acción. 
Por ejemplo, nadie emprende un tipo de vida consistente en abandonar a su 
familia, adoptar una vida errante, practicar ayunos prolongados, ejercicios físicos 
extenuantes, etc. si no cree firmemente que se encuentra sumido en el sufrimiento, 
que después de morir algo de él sobrevive, que ese algo vuelve a revivir cíclicamente, 
etc. Es la creencia la que predispone a un determinado tipo de acción o conducta. 

Son precisamente dichos conjuntos de creencias las que, como se viene 
sosteniendo aquí, sí pueden ser comparadas y analizadas con independencia de que 
en un momento histórico posterior se articulen y cristalicen en sistemas filosóficos 
muy elaborados. En este sentido, y teniendo en cuenta lo ya citado, se van a analizar 
las diferencias y semejanzas entre el sistema Samkhya y el sistema que aparece en 
los Yogasutras pero manteniendo la perspectiva de que ambos se formaron como 
producto y elaboración de un fluir muy anterior a ellos mismos. 

La primera gran diferencia existente entre ambos radica en el carácter teísta 
de los Yogasutras frente a la caracterización atea del Samkhya. Esta nota de un 
sistema que no cree en la existencia de un ser supremo ni creador ni legislador de 
todo cuanto existe bien podría tratarse con más detalle pues se podría interpretar 
al Samkhya como un sistema de pensamiento plenamente naturalista que prescinde 
en sus especulaciones de toda idea ajena al mundo mismo, excluyendo por tanto 
la idea de un ser supremo sin llegar a afirmar expresamente su no existencia *. 

Por el contrario, el pensamiento recogido en los Yogasutras es claramente teísta, 
afirmando expresamente su existencia y enunciando sus notas definitorias en los 
sutras 1 23-27 y II 1, 32 y 35 Y. Sobre el teísmo de los los Yogasutras simplemente 
resaltar dos cuestiones: a) prueba de la existencia de dios y b) aspecto funcional 
de dicha idea. 

Sobre la primera llama la atención que, por contraste con la tradición occidental 
en la que el intento de probar racionalmente la existencia de Dios es un lesf motiv 

Para un estudio más amplio del tema se puede consultar el art. citado de Edgerton (Edgerton 


1924, 7 y ss), Joseph Dahlmann (Dahlmann 1902), B. N. Mukerjee (Mukerjee 1921) y Johannes 


Bronkhorst (Bronkhorst 1983). 
43 Vid. $ 5.3, pág. 233 y ss, $ 5.4, pág. 270, $ 5.4, pág. 320 y $ 5.4, pág. 328. 
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a lo largo de su historia, en los Yogasutras no aparece siquiera un indicio en dicha 
dirección. Se afirma sin más su existencia sin argumento alguno convirtiéndose 
por ello en una afirmación dogmática, es decir, sin justificar. Georg Feuerstein 
(Feuerstein 1987, págs. 91-392) considera que lo afirmado en YS 1.25 apunta un 
intento de dar una demostración de dicha existencia cuando se dice: “En éste 


” 4 argumentando Feuerstein 


(Isvara) la semilla de la omnisciencia (es) insuperable 
que esto recogería una suerte de argumento ontológico similar al defendido por 
Agustín de Hipona y Anselmo de Canterbury *. 

En cualquier caso, Feuerstein califica en la pág. 392 de su artículo a dicho sutra 
como un “particular aforismo”. Sin embargo parece más coherente interpretar el 
el mismo en la línea propuesta en este trabajo anteriormente en el sentido de 
considerar que los Yogasutras incorporan una idea de Dios sacralizando la imagen 
de los liberados jainistas para los cuales la omnisciencia es precisamente una de 
sus notas más características. Simplemente remitir a lo ya expuesto sobre las 
influencias jainistas en $ 4.2, pág. 158. 

En cuanto a la segunda cuestión, la dimensión funcional de la idea de Dios 
dentro de los Yogasutras, parece claro a partir de los sutras mencionados que 
el insertar dicha idea en esta obra se debe precisamente al carácter práctico o 
método de salvación que constituye un aspecto del Yoga, dimensión que sigue 
conservando cuando ya se ha codificado como verdadero sistema filosófico. La 
devoción a Isvara conforma uno de los medios para alcanzar la meta propuesta tal 
y como se desprende claramente de los aforismos YS. 1-23, YS.II-1, YS.II-32 y YS. 
I1-45 por lo que su inclusión parece más relacionada con dicho aspecto práctico 
que como producto de una reflexión filosófica. 

Si la anterior característica es una de las grandes diferencias cabría preguntarse 
cuáles puedan ser otras diferencias no ya en tanto que sistemas filosóficos sino como 


caminos del salvación a la luz del siguiente texto de la Gata *: 


¿ri bhagaván uvaca loke'smin dvividha nistha pura prokta mayanagha | 
jñanayogena samkhyanam karmayogena yoginam || 3.3 || 


4Tit. tatra nirati-$ayam sarva-jña-bijam. El texto es de este trabajo. Vid. este sútra en $ 5.3, 
pág. 235. 

45Este punto de vista de Feuerstein es cuanto menos erróneo. En primer lugar los argumentos 
para la prueba de la existencia de Dios de Agustín de Hipona y Anselmo de Canterbury son 
diferentes entre sí completamente y, en segundo lugar, el argumento ontológico de S. Anselmo 


nada tiene nada que ver con la propiedad de la omnisciencia divina. 
46E] texto sánscrito se ha tomado del repositorio de GRETIL accesible en la 


url: <http://www.sub.uni-goettingen.de/ebene_1/fiindolo/gretil/1_sanskr/2_epic/mbh/ 
ext/bhg4c03u.htm> sin indicar de qué edición ha tomado dicho texto. 


4.4. YOGA Y SAMKHYA 177 


El santo dijo. 'En este mundo una doble condición desde antiguo (está) 
proclamada por mi, ¡oh el libre de pecado! | 


La de los que practican la discriminación mediante el camino del conocimiento 


y la de los que practican el camino de la acción || 3.3 || 


Si en este texto se habla de dos caminos (dos yogas) ¿en qué se diferencian 
ambos? Siguiendo a Edgerton (Edgerton 1924, págs. 36-39) se habla aquí de dos 
caminos de salvación, no dos sistemas, cuya diferencia fundamental se encontraría 
en que la vía del Samkhya consiste en un camino basado en el conocimiento, 
es decir, mediante un método filosófico, reflexivo, especulativo, intelectual en el 
sentido de razonamiento. Por el contrario, el camino del Yoga se fundamentaría 
en un hacer, una actividad. 

En este último sentido, Edgerton indica que la palabra yoga, en uno de 
sus significados, designaría "esfuerzo, diligencia, entusiasmo” describiendo un 
procedimiento disciplinado y regular conducente a un fin determinado que 
en muchos textos filosóficos antiguos se identifica con la liberación. Dicho 
procedimiento consistiría en la práctica del control de los sentidos, ejercicios 
respiratorios y focalización de la atención sobre algún objeto o idea como ya se ha 
visto. 

Resumiendo lo anterior, el Samkhya busca la salvación “conociendo” algo, el 
Yoga “haciendo” algo (Edgerton 1924, pág. 39). 

Hasta ahora se han señalado las principales diferencias pero es preciso detenerse 
en la semejanzas. Á este respecto simplemente resaltar que los mayores puntos de 
conexión, considerados ahora como auténticos sistemas filosóficos, se encuentran 
en la Onto-epistemología y la metafísica de ambos. Los Yogasutras adoptan sin 
reservas el núcleo esencial del sistema Samkhya. Estas igualdades se pueden 
resumir sin ánimo de agotarlas en las siguientes: a) dualismo substancial, b) 
Epistemología idéntica y c) Metafísica común. Es más, podría defenderse la tesis de 
que el Yoga, como escuela filosófica, no aporta en estos aspectos ninguna novedad 
limitándose a asumir los postulados de su sistema gemelo. La originalidad del Yoga 
atribuido a Patanjali habría que buscarla en su análisis de lo mental. 

En cuanto a la primera característica, el sistema de los Yogasutras acepta 
plenamente la realidad dual de todo lo existente defendida por sistema Samkhya. 
De este modo, todo lo existente se encuentra formado por una substancia material 
(prakrti) y otra substancia consistente en una consciencia pura (purusa); conocedor 
y conocido, veedor y visto, dos entidades de naturaleza radicalmente diferente. En 


este sentido es interesante el mostrar cómo en YS IV. 20-21 Y se argumenta el 


47 Vid. estos sutras en $ 5.6, pág. 453 y $ 5.6, pág. 454. 
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porqué tienen que ser dos substancias distintas razonando: 


= “Y (eso implica que) en un único momento no se pueden mantener ambos (a 


la vez)” (YS IV. 20) 


= “Si la mente consciente (fuera) visible por otra (mente consciente, se daría) 
una regresión al infinito de una idea a otra idea y (se daría) una confusión 
de la memoria” (YS IV. 21) Y 


En cuanto a la asunción de toda la metafísica del sistema Samkhya se concreta 
en adoptar puntos de vista idénticos en cuanto a la causalidad, teleología de todo 
lo existente, doctrina de los gunas, etc. Esta identificación entre sistemas aparece 


de forma clara en el Libro segundo entre los aforismos 17 al 26 ambos inclusive *?. 


4.5. Yoga y Sufismo 


Hasta este momento se han analizado las influencias con otros sistemas o 
pensamientos centrando la atención especialmente sobre el Jainismo, el Budismo 
y el Samkhya, es decir, mirando al pasado. Una vez codificado los Yogasutras su 
influencia se deja sentir hacia el futuro, hacia otro tipo de pensamientos si bien se 
mezclará el Yoga como “sistema de salvación” y como sistema filosófico. Una vía 
de transmisión importante será el pensamiento islámico especialmente a través de 
su misticismo. 

Uno de los problemas que aparecen cuando se aborda el estudio del tema del 
Yoga es la propia definición de la palabra “yoga”. Desde un acercamiento general 
al tema, vulgarmente se asocia el Yoga, entre otras cosas, con el control de los 
sentidos, con una serie de posturas físicas, ejercicios de respiración, determinadas 
técnicas para detener la actividad de la mente, etc. Por ello, el Yoga quedaría 
definido en cuanto a su núcleo central por la existencia de dichas notas o elementos. 
Una actividad, práctica o pensamiento se diría que es “yóguico” si contiene como 
mínimo dichos elementos. 

Una de las cosas más llamativas que se pueden observar es la existencia, dentro 
de los distintos misticismos, de un gran número de dichas técnicas que bien se 
podrían denominar “yóguicas”. Parece constatable que en toda experiencia mística 


48Lit. eka samaye ca ubhaya- anavadharanam. El texto es de este trabajo. 
49Lit. citta-antara-dráye buddhi-buddheh atiprasangah smrti-samkarah ca. El texto es de este 


trabajo. 
50 Vid. estos sutras a partir de $ 5.4, pág. 291. 
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se producen determinadas alteraciones mentales y estados subjetivos muy similares 
a los descritos en los manuales de yoga. 

Dentro del sufismo es incuestionable la existencia de técnicas respiratorias 
encaminadas a la alteración de los estados normales de conciencia que son buscados 
expresamente por sus seguidores. En las distintas tarikas o cofradías sufíes existe 
todo un repertorio de prácticas encaminadas a dicho fin. 

La cuestión por tanto que se plantea es si ha existido algún tipo de comunicación 
entre el Yoga, entendido éste en un sentido amplio, y el mundo musulmán a través 
de su mística *!. Dado también el papel de gran transmisor que tuvo el mundo 
islámico la pregunta a resolver es si también fueron los grandes difusores del yoga 
hacia el resto del mundo más allá de la propia India. 

Sobre este aspecto, que comprendería un estudio monográfico al respecto por 
sí solo, simplemente dejar constancia de la existencia de un manuscrito en la 
Biblioteca de la Universidad de Dacca reseñado con la referencia DU/67 titulado 
Irshadut- Talebin el cual aparece inventariado con el número 288 en el Descriptive 
Catalogue of The Persian, Urdu and Arabic Manuscripts in the Dacca University 
Library, catálogo editado por M.Siddiq Khan, Dacca, 1966 en la página 286 *? 
(Habibullah 1966-1968, pág. 286). En este catálogo se indica que el autor de 
este manuscrito fue Shaikh Jalaluddin ben Qazi Muhammad Farugi al Balkhi 
Thaneswari fallecido el año 1582, el cual, según el Khazinatul Asfia Í, p. 439-1440, 
fue discípulo del discípulo de Abdul Quddus Gangohi habiendo fallecido éste el 
año 1538. 

Este manuscrito es un tratado sufí relativo al significado, la efectividad y 
métodos de las prácticas místicas. Entre las distintas prácticas sufíes que se 
mencionan en el mismo se hace referencia a diversas técnicas de control respiratorio 
y, específicamente, se citan diversos asanas practicados por los yoguis indios a la 
vez que se recogen algunas de sus fórmulas invocatorias (probablemente mantras). 
En este mismo catálogo, en su página 287, se dice que este manuscrito fue copiado 
por Muhammad Yusuf en el año 1756 en la ciudad de Kamaluddin Nagar * en el 
tercer año del reinado de Alamgir II. 

Igualmente, en la página 292, y con la referencia DU/70 aparece reseñado 
otro manuscrito titulado Risala-i-tasawuf también sobre sufismo en cual se citan 
algunos encantamientos yóguicos recomendados por Fariduddin Ganj Shakar. 
pierdo lesaútis y la India se puede consultar la obra de Saiyid Athar 
Abbas Rizvi (Rizvi 1978). 

52Este catálogo se puede consultar en la Bodleian Library (Oxford) con la referencia 


(IND)8/B/42. 
53 Ciudad del Estado de Uttar Pradesh (India). 
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Sobre este manuscrito no aparece reseña alguna respecto a su autor o fecha 
limitándose a decir que trata sobre instrucciones, abluciones, oraciones y zikr 
necesarias para la adquisición de mérito en el camino místico. 

Los anteriores manuscritos muestran una evidencia documental de que, al 
menos en el s. XVI, dentro de la mística musulmana se conocían diversas técnicas 
propias del Yoga, se valoraban y fueron empleadas por los sufíes en sus diferentes 
cofradías por lo que dichas prácticas se pudieron extender hacia occidente dentro 
de este ámbito quedando incorporadas como propias. 

Pero dentro de estas relaciones entre el Yoga y la mística sufí no se puede 
olvidar el trabajo de Dara Shukoh (1615-1659) **, el hijo mayor del Shah Djahan 
(1592-1666) quinto emperador mogol. Dara Shukoh es conocido por atribuírsele la 
primera traducción de cincuenta y dos Upanisads al persa en 1657, traducción a 
partir de la cual Anquetil-Duperron (1731-1805) elaboraría en 1775 una traducción 
al latín bajo el título Oupnek'hat publicada en Francia en 1801 y 1802, traducción 
muy deficiente pero que tuvo una gran influencia en la Francia de su época siendo 
una de la primeras traducciones de las Upanisads a Europa. 

Sin embargo, en lo que aquí respecta, la obra más importante de Dara Shukoh 
sería la titulada Madjima al-bahrayn (“La confluencia de los dos mares”) -1655- en 
la que compara el sufismo con el Vedanta analizando los términos empleados en 
uno y otro pensamiento. Precisamente la relación de Dara con diversos yoguis y 
samnyasin (ascetas renunciantes indios) le valió la acusación de hereje (mulhid) y 
de alejarse de la fe ortodoxa por Awrangz1b y Murad *? si bien dichas acusaciones 
no prosperaron entre la nobleza. De hecho se conservan gran número de pinturas 
mostrando a Dara Shukoh rodeado de sufíes y samnyasin. Aunque se sintió atraído 
por muchas ideas del pensamiento indio, se opuso a la práctica de austeridades 
físicas defendidas por los seguidores del yoga y por gran número de sufíes 
argumentando que Dios querría que se le aproximasen a Él a través del amor 
y no por medio de auto-penitencias. 

Por tanto, parece que por el trabajo de Dara Shukoh, de los distintos 
manuscritos que hacen referencia a técnicas yóguicas y la traducción de al-Birun1 de 
los Yogasutras se puede concluir que el Yoga, tanto como método de salvación, en 
palabras de Edgerton, como sistema filosófico fue conocido y despertó la atención 
del mundo islámico oriental. No obstante, en su dimensión filosófica se perdería 
toda referencia del mismo hasta que se llevaran a cabo las primeras traducciones 
al inglés y al alemán en el s. XIX quedando el Yoga como conjuntos de técnicas 

54Para ampliar datos sobre Dara Shukoh se puede consultar la entrada sobre dicho personaje 


en Lewis E. 1991, pág. 134. 
55 Cfr. (Lewis E. 1991, pág. 134). 
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de ayuda en el camino místico incorporándolas y desdibujándolas dentro del 


misticismo islámico. 


4.6. El Yoga en el mundo actual 


Si una de las características esenciales del Yoga es su transversalidad debido 
principalmente a su faceta práctica dentro de todo el ámbito de la India, en la 
actualidad permea un sinfín de actividades, organizaciones y pensamientos del 
mundo occidental. 

La expansión del Yoga en Occidente en sentido general se puede considerar 


debida a la concurrencia de las siguientes circunstancias entre otras: 


1. La intervención de Swami Vivekananda (1863-1902) en 1893 en la 
Conferencia de Religiones del mundo en Chicago. Tres años después 


publicaría dicho autor una obra titulada Raja Yoga con un fortísimo impacto. 


2. La influencia del denominado “Yoga Postural” desarrollado por Iyengar que 


pone el acento en la realización de ejercicios y posturas corporales. 


3. La expansión de organizaciones en las que el objeto de su actividad se 
centra en la difusión del Yoga, según su personal interpretación, a lo largo 
del mundo. Ejemplos de ellas serían los “Centros de Yoga Sivananda” y el 


Ashtanga Vinyasa Yoga principalmente. 


4. La difusión del Yoga a través de la irrupción del interés sobre la India 
en occidente amplificado por movimientos contraculturales en la década de 
los años 70. El mejor ejemplo de esto es el fenómeno de la “Meditación 
Trascendental” de Maharishi M. Yogui. 


Siguiendo a Elizabeth de Michelis (Michelis 2004), la intervención de Swami 
Vivekananda en 1893 en Chicago tuvo en su momento un efecto impactante por 
lo que el papel jugado por Vivekananda en la expansión del Yoga es primordial. 

Como aclara de Michelis, se suele vincular la figura de Vivekananda a la del 
místico indio Ramakrishna (1836-1886) y la denominada Ramakrishnan Mission 
situada cerca de Calcuta. No obstante, de Michellis señala que la verdadera 
influencia de Vivekananda fue el pensador bengalí Keshubchandra Sen (1838- 
1884). Keshubchandra a partir de un pensamiento cosmopolita y tomando como 
centro al Yoga, elaboró una interpretación universalista del hinduismo. 

Keshubchandra desarrollaría cuatro formas posibles de vida religiosa cada de 


las cuales conduciría a la divinidad. Estas cuatro formas posibles serían: a) la 
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del Yogui, que mediante técnicas mentales alcanzaría el “arrebato místico”, b) la 
del Bhakta basada en la devoción a Dios, c) la del Jñani, aquel que mediante la 
indagación intelectual buscaría acceder a la última realidad, y d) la del Shebak 
cuyo camino pasaría por el altruismo y el servicio a la humanidad. 

Sobre el anterior planteamiento, se puede decir que Vivekananda lo 
secularizaría pasando a formular la ya famosa cuádruple clasificación del Yoga: 
a) Raja Yoga, b) Bhakti Yoga, c) Jhana Yoga y d) Karma Yoga. De hecho, tres 
de las anteriores partes se traducirían y publicarían en España con el título Los 
Yogas prácticos (Vivekananda 1964) a partir de la tercera edición francesa con el 
mismo título y contenido. 

En cuanto a la influencia de Iyengar (1918-2014), cuyo tipo de Yoga 
desarrollado por él de Michellis denomina “Nuevo Yoga postural”, pone el acento 
en los aspectos posturales del Yoga aunque sin desconectarse completamente 
de ciertas connotaciones éticas y mentales. No obstante, el principal factor 
de expansión y éxito del yoga de lyengar ha sido el acento que pone en el 
mantenimiento de la salud y bienestar corporal en una sociedad, la occidental, 
tan obsesionada por la imagen externa y la correcta forma física. El acierto 
de Iyengar puede considerarse en haber sintetizado los conocimientos de Hatha 
Yoga tradicionales, los conocimientos de anatomía y fisiología occidentales y las 
tradiciones gimnásticas de Kerala. 

Respecto a los “Centros de Yoga Sivananda” se encuentran ligados en su origen 
a la figura de Swami Sivananda (1887-1963) como maestro espiritual y fundador 
de la denominada “Sociedad de la vida divina”. A partir de esta fundación, se 
desarrollaron y expandieron por todo el mundo los ya citados centros de yoga en los 
cuales el acento también se sitúa en el bienestar físico y corporal. Swami Sivananda 
fue un prolífico escritor siendo muchos de sus libros traducidos y publicados 
en España. Uno de sus principales discípulos, Swami Vishnudevananda publicó 
también en español dos manuales de yoga que siguen siendo referencia obligada en 
esta materia, uno de Hatha Yoga (Vishnudevananda 1978) y otro sobre meditación 
(Vishnudevananda 2001). Actualmente tiene su sede central en Montreal (Canadá). 

El denominado “Ashtanga Vinyasa Yoga” fue fundado por K. Pattabhi Jois 
(1915-2009) poniendo el acento en lo que ellos denominan “yoga dinámico” por 
contraposición a lo estático del yoga clásico. La gran difusión de este sistema 
se debe, entre otras razones al haber conseguido que lo practiquen personas 
mediáticas como Madonna. Igualmente se pone todo el acento en el aspecto físico 
aunque se quiera aludir a otros aspectos mentales o pseudo-espirituales. 


Por último, los movimientos contraculturales de la década de los setenta 
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sirvieron para realzar y expandir el interés de la India en occidente. Esta visión 
romántica y muy distorsionada del subcontinente indio ya tiene sus antecedentes, 
entre otros muchos, en el poeta John Keats (1795-1821) el cual se interesó 
vivamente por la India. Pero a raíz de los movimientos contraculturales de los 
años setenta se difundió ampliamente otro movimiento basado en algo relacionado 
con la meditación, al menos en sentido puramente verbal. Dicho movimiento se 
denominó “Meditación trascendental” siendo su líder Maharishi Mahesh Yogui. Su 
despegue internacional se produjo precisamente cuando los Beatles y otras muchas 
celebridades de la música, el cine y el arte siguieron sus técnicas. Actualmente tiene 
su cede central en Ginebra. 

Si hubiera que realizar algún tipo de valoración sobre esta expansión podría 
decirse que el Yoga se ha extendido en la actualidad por occidente a través 
de lo que se podrían calificar como verdaderas multinacionales del Yoga cuyos 
beneficios económicos son muy cuantiosos. Estas multinacionales giran, como se 
ha visto, alrededor de personajes con gran carisma siendo los santones del siglo 
XXI, modernos $ramanas que viajan en Rolls Royces. 

Resumiendo en pocas palabras, el Yoga en occidente es un gran negocio, con 
una gran demanda por parte de nuestra sociedad debido a que su configuración 
actual genera constantes tensiones físicas y mentales, vacíos vitales y un nihilismo 
existencial. Frente a ello, las multinacionales del Yoga ofrecen un producto neutro 
ideológicamente en todos los sentidos, cuya práctica genera tranquilidad mental y 
bienestar físico de forma casi inmediata y constatable habiéndose convertido así 
en una suerte de religión laica muy próxima al deporte en muchos casos. 

Como acertadamente recoge Chapple y Casey (Chapple 2003, pág. 93): 

Varios movimientos y organizaciones contemporáneos de Yoga atribuyen un status divino 
o cuasi-divino a sus líderes. El ideal de una persona liberada puede ser inspirador. Ello 
puede, sin embargo, conducir a abusar y manipular de seguidores cuyo carácter psicológico 
y su deseo de ser reconocidos conduciendo a una dependencia insana. Georg Feuerstein, 
alineándose con Ken Wilber sobre este tema, ha expresado su reservas sobre “desarrollos 
cúlticos” que podrían ocurrir, “desarrollos que parecen tener su origen directamente en 
un estilo autoritario que estimula la totemización del gurú en individuos inmaduros”. 


Muchas tradiciones, incluyendo la tradición Jainista resuelven este problema potencial 


afirmando que, en última instancia, nadie puede salvar a nadie, [...] 


La realidad es que el aspecto filosófico del Yoga prácticamente ha desaparecido 
fomentado además por el hecho de que los Yogasutras constituyen de facto un 
tratado de filosofía en el sentido más estricto de la palabra con la dureza que 
añade el estilo formal en el que está escrito, el género sutra. Es por ello que el 
recuperar las posibles aportaciones que en ese campo pueda suministrar dicho 


sistema de pensamiento no sólo a las personas interesadas en el campo de la filosofía 
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sino también para aquellas que tengan otro tipo de inquietudes resulta una tarea 
primordial dado que, caso contrario, el conocimiento encerrado en este sistema, 


desaparecería en un torbellino de intereses puramente económicos. 


4.7. Diferentes Yogas 


Hasta ahora se ha hecho referencia a la relación del Yoga con otros pensamientos 
que han contribuido a su expansión hacia occidente si bien la parte filosófica 
del mismo se fue perdiendo. Se ha mostrado igualmente cómo lo que aquí se 
han denominado “multinacionales del Yoga” gozan de gran predicamento a nivel 
mundial y que el tipo de Yoga que difunden se hace difícil, a veces, separarlo de 
otro tipo de prácticas gimnásticas o fitness. Pero la cuestión que cabe preguntarse, 
especialmente a la vista de grupos tan diversos, es si existe uno o varios Yogas 
diferentes. 

Ya se vio anteriormente que Haribhadra (ca. 700-ca. 770) hacía referencia a 
varias escuelas de Yoga por lo que cabe afirmar que quizás existieran diversos tipos 
de Yoga desde tiempos remotos máxime cuando existe constatación documental de 
la presencia de varios grupos de ascetas designados con diferentes nombres: munis, 
vratyas, $ramanas, sadhus, etc. El detenerse en este punto puede ser interesante a la 
hora de extraer futuras conclusiones con vista al estudio de la posible composición 
de los Yogasutras y si quizás dicha pluralidad de Yogas fuera una de las causas de 


la ausencia de estructura interna que aquí se defiende. 


4.7.1. Introducción 


Si al Yoga también se le puede caracterizar como un procedimiento con el fin 
de alterar la consciencia a base de controlar la respiración y focalizar la atención 
largo tiempo sobre algún tema u objeto, dentro de ese marco general, se puede 
constatar en la literatura clásica la existencia de una pluralidad de clases de Yogas; 
a dichos múltiples Yogas, como técnica mental, se les adjunta posteriormente la 
interpretación propia y genuina de cada variante ideológica. Por este motivo se va 
a a hacer referencia sobre lo que a este respecto se dice en uno de los comentarios 
tardíos a los Yogasutras. 

En el comentario titulado Yogasiddhanta Candrika atribuido a Narayanatirtha 
56 (Penna 2004, pág. 61) se enumeran las siguientes clases de Yoga: 

56 Existe controversia sobre las fechas en las que pudo haber vivido este autor dado que unos 


lo sitúan entre 1580-1680, los más antiguos, y otros entre 1675-1745 los más próximos. Para ver 
la discusión sobre este tema véase Penna (Penna 2004, págs. 11-14). 
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1.- Kriya Yoga: Consistente en la práctica de austeridades, estudio y devoción a 


Iévara 57 


2.- Carya Yoga: Obtención del estado mental denominado Paramahamsa (desunión). 
3.- Karma Yoga: Yoga de la acción 

4.- Hatha Yoga: Práctica de posturas corporales, controles respiratorios, etc. 58 

5.- Mantra Yoga: Repetición y cántico de diversos mantras o fórmulas rituales. 

6.- Jhana Yoga: Discriminación entre las dos substancias eternas, Prakrti y Purusa. 


7.- Advaita Yoga: Reflexión sobre sobre las afirmaciones del Advaita Vedanta sobre el 
Yo Absoluto. 


8.- Laysya Yoga: Fijación de la atención sobre algún punto en particular. 

9.- Brahma Yoga: Práctica del sonido al que se denomina Sabdabrahma. 

10.- Siva Yoga: Devoción a Siva. 

11.- Siddhi Yoga: Purificación de los nadis. 

12.- Vasanana Yoga: Fijación de la atención en aquellos seres que ya se han liberado. 
13.- Laya Yoga: Obtención de samprajñata 

14.- Dhyana Yoga: Focalización de la atención sobre cualquier tema. 


15.- Bhakti Yoga: Yoga de la devoción, abandono del resultado de las acciones al ser 


supremo. 


En el comentario citado (Penna 2004, 62 y ss) se explican con detalle cada una 
de estas clases de Yoga que se recogen en esta obra. En este trabajo únicamente 
se analizará con algún detalle el Hatha Yoga por el lugar que tiene el control de la 
respiración y las posturas físicas dentro de los Yogasutras con independencia del 
papel que ha jugado esta clase de Yoga en su difusión en todo occidente. 

Lo único a resaltar en este momento es que en este comentario de elaboración 
ya bastante tardía no aparece el tan conocido actualmente como Raja Yoga si bien 
se indica que todas las variedades anteriores conducen a dicho tipo de Yoga. En la 
actualidad se equipara al de forma constante al Raja Yoga con el Yoga contenido 
en los Yogasutras probablemente por la influencia ya mencionada de Vivekananda 
el cual se apoyaría en Vijnana Bhiksu y los comentarios previos. 

Albertina Nugteren (Nugteren 2008, pág. 107), en su comentario a la obra de 
Elizabeth de Michelis ya citada anteriormente, indica que fue Vijñana Bhiksu en 
su obra Yogasarasamgraha el que hizo la distinción entre el Hatha Yoga y Raja 
Yoga. Dado que en la actualidad existen defensores de reducir los Yogasutras al 
Yoga físico puede resultar interesante leer directamente las palabras de Vijnana 
Bhiksu en la obra citada cuando explica lo que se entiende por ásana dejando 
meridianamente claro al respecto el lugar que ocupan las posturas yóguicas dentro 
de los Yogasutras (Ganganatha Jha 1894, pág. 55): 


58 Vid. infra $ 4.7.2, pág. 186. 
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Nosotros no entramos en los detalles de las posturas porque nuestro tema es el Raja- Yoga 
(en el cual las posturas ocupan sólo una posición secundaria). Para un mayor tratamiento 
de todas las variedades de posturas y la purificación de las venas y arterias referimos al 
lector a las obras de Hatha Yoga. 


4.7.2. Hatha Yoga 


Paralelamente al Yoga, entendido como método o filosofía práctica que conduce 
a la detención de la actividad mental, habría aparecido desde fecha incierta pero 
muy antigua una serie de técnicas de contenido sobre todo físico denominado 
Hatha- Yoga. El Hatha- Yoga pues constituiría una serie de prácticas eminentemente 
físicas destinadas a conservar la salud (aspecto médico vinculado con la medicina 
ayurvédica) y facilitar la consecución de la concentración y el samadhi. A este tipo 
de Yoga se le denomina también Hatha Yoga Vidya. 

Si hubiera que suministrar una definición del Hatha- Yoga la idea central que 
gularía a esta clase de Yoga consistiría en inducir estados mentales a partir 
de posturas corporales *%. Esta concepción resulta muy coherente respecto al 
denominado “problema mente-cuerpo” pues para el Yoga en general la mente y 
todos sus contenidos forman parte de lo corporal sin hiato o separación alguna. 
Únicamente la consciencia quedaría configurada como una realidad no física, como 
una substancia separada y diferente. 

Si lo mental y lo físico se perfila como un continuo, actuando sobre lo físico se 
modificará y alterará lo mental; esa sería la idea base del Hatha- Yoga. 

La palabra hatha, según el Lexicón de Colonia, es un sustantivo masculino que 
significa “violencia, fuerza; obstinación, pertinacia; necesidad absoluta o inevitable 
(como causa de todo lo existente y actividad)” %. Así, el Hatha- Yoga sería el Yoga 
del esfuerzo, de un esfuerzo físico. 

Desde el punto de vista etimológico se habla de dos posibles etimologías, una 
considerada como la “tradicional” y otra más exacta desde el punto de vista 
filológico. 

5%Esta definición de Hatha- Yoga se debe a las diversas conversaciones sobre el tema con la 
Profesora de Yoga Dña. Marta R. Mahou la cual, debido a su dedicación a la práctica del 
Yoga durante toda su vida, posee una percepción del problema impagable desde una perspectiva 
puramente práctica y vivencial experimentando en sí misma en qué consiste este “Yoga físico” 
por lo que hay que agradecerla que desde su conocimiento y experiencia pueda suministrar esta 


definición que se considera, además, absolutamente exacta y coherente con lo que recogen los 
textos clásicos. 

60En inglés violence, force; obstinacy, pertinacity; absolute or inevitable necessity (as the cause 
of all existence and activity). En francés violence; entétement, obstination; persévérance, effort 
| nécessité, urgence (Huet 2009, pág. 503). 
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La etimología “tradicional” (Larson 2008, pág. 142) indicaría que la palabra 
hatha procede del sustantivo ha que significaría “sol” y del sustantivo tha %* que 
designaría a la luna. Esta etimología sería una forma metafórica de designar los 
dos principales conductos energéticos del llamado “cuerpo sutil”, el pingala y el ida. 
Según esta concepción, mediante determinados ejercicios se unirían ambas energías 
adquiriéndose esa “fuerza” (hatha) que da nombre a esta clase de Yoga. En última 
instancia haría referencia a concepciones sivaítas representando metafóricamente 
la unión entre Sakti y Siva. 

La etimología más correcta remite a la raíz verbal y/hath de la clase 1 que 


” 62 por que el Hatha Yoga se encontraría 


significa “tratar con violencia, oprimir 
relacionado con un tipo de violencia ejercida sobre el propio cuerpo pero con la 
finalidad indicada de generar estados mentales. 

Si bien se ha señalado que este tipo de Yoga físico también tiene como objetivo 
facilitar la concentración y el samadhi lo cierto es que su contenido fundamental se 
centra en toda una panoplia de posturas, ejercicios respiratorios y otras técnicas 
siempre físicas aunque se suele olvidar que los tratados clásicos de esta variante 
de Yoga dedican importantes capítulos a describir y analizar las técnicas de 
meditación y del estado mental denominado samadhi estudiando sus clases y 
variantes. 

En cuanto al origen de este tipo de disciplinas consta su existencia en 
diversas fuentes muy antiguas como en las Jakatas budistas donde se recogen 
abundantes referencias a diversos grupos de ascetas practicando posturas y 
ejercicios respiratorios, entre otras técnicas. Igualmente baste remitir a lo ya dicho 
anteriormente % sobre las relaciones entre el Yoga y el Jainismo y las imágenes de 
aquella sección en la que se muestra a los grandes liberados jainistas en postura 
yóguicas. 

Es interesante resaltar que en los tratados clásicos de Hatha Yoga también se 
considera a Siva como el creador de dicha variante debiendo destacarse el papel 
que juega en este tipo de Yoga lo que se pueden denominar “aspectos energéticos” 
del ser humano apuntando todo ello a una vinculación entre el pensamiento de las 
sectas sivaítas, el tantra y el Yoga siendo dichos “aspectos energéticos” un elemento 

6lSegún Larson (Larson 2008, pág. 142) la palabra hatha se pronunciaría como hut (cabaña) 
en inglés seguido de la sílaba “ha” y nunca como se pronuncia habitualmente en español. Incluso 
existe en sánscrito la raíz verbal y/hat de la Clase I que significa “brillar, ser brillante” (to shine, 


be bright). Por tanto, separando ambas palabras según su pronunciación tendríamos la siguiente 
cesura Hat-ha Yoga. 

62En inglés to treat with violence, oppress. En francés faire du mal, opprimer (Huet 2009, 
pág. 503). 

63 Vid. supra $ 4.2, pág. 158. 
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común a todos ellos. 

En cuanto a las principales fuentes del Hatha- Yoga serían las que aparecen en 
el cuadro 4.2 que aparece en la página 188 debiendo considerarse a dichos autores 
meros compiladores de un conocimiento que vendría desde tiempos remotos. Se han 
ordenado cronológicamente y, aunque dichos tratados son de fecha relativamente 


reciente, ello no significa que su contenido también lo sea. 


FUENTES del HATHA YOGA 


TITULO AUTOR FECHA 
Goraksasataka Goraksasataka ca. 1150 d.C. 
Hathayogapradwpika  Svatmarama Yogindra ca. s. XV 
Gherandasamhita Chanda Kapali final s. XVII 
Sivasamhita desconocido ca. s. XVIL-XVIN 


Cuadro 4.2: Fuentes del Hatha- Yoga 


A continuación se analiza brevemente cada una de estas obras. 


x|Goraksasataka | 


Esta obra %* aparece recogida en el NCat VI, 177 atribuyéndose su autoría al 
yogui Goraksasanatha que vivió ca. 1150 d.C. siendo uno de los discípulos más 
importantes de Matsyendranath (s. IX o X d.C.) al cual se le habría considerado 
como el fundador de la variante conocida como Hatha Yoga atribuyéndosele la 
autoría de un libro titulado Kaulajñanantrnaya. 

La figura de su autor se encuentra relacionada con la tradición Natha cuya 
vigencia sigue en la actualidad habiéndose creado la denominada International 
Nath Order por Sr Gurudev Mahendranath en 1978. Originariamente, la tradición 
Natha se encuentra directamente vinculada con el sivaísmo. 

En cuanto a su aspecto formal es una obra corta compuesta por 101 
versos los cuales contienen diversos conceptos fisiológicos. Es curioso que en su 
contenido no se hace referencia a preceptos éticos sino que habla de posturas 
(asanas), controles respiratorios (pranayama), aislamiento sensorial (pratyahara), 


concentración (dharana), meditación (dhyana) y samadhi. Parece, comparándolo 


64 También conocida como Goraksapaddhati. 
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con el conocido Asthañga yoga que figura en los sutras 29 y ss del Libro II de los 
Yogasutras, que las dos primeras partes referidas a códigos éticos no se consideran 
parte de este Yoga. 

Respecto a las ediciones del Goraksasataka se pueden consultar en la obra 
coordinada por Karl H. Potter Bibliography of Indian philosophies. Delhi: Motilal 
Banarsidass, 1970, 1974; 2nd rev. ed 1983; 3rd rev. ed. 1995 a la que se puede 


acceder on-line en la url: <http://faculty.washington.edu/kpotter/>. 


x|Hathayogapradipika |x 


El Hathayogapradipika se atribuye a Svatmarama, discípulo de Goraksasanatha. 
En cuanto a su estructura, esta obra se encuentra dividida en cuatro capítulos 
titulados: 1% Asana, 2%) Pranayáma, 3%) Mudra y 4%) Samadhi; algunos 
manuscritos incluyen un quinto capítulo. Cada una de estas partes trata de los 


siguientes temas: 
Capítulo 1.- Trata sobre el yama, niyama, asanas y alimentación. 


Capítulo 2.- Trata sobre el control de la respiración (pranayama) y las técnicas 
preparatorias de purificación (satkarmas). 


Capítulo 3.- Trata sobre los mudráas, bandhas, los “canales de energía” 


denominados nadis y el poder de la kundalini. 


Capítulo 4.- Trata sobre el aislamiento sensorial (pratyahara), la concentración 


(dharana), la meditación (dhyana) y el samadha. 


Esta no obra no tiene un carácter sistemático a diferencia del Gherandasamhita 
pero suministra toda una serie de definiciones muy precisas sobre las distintas 
posturas, retenciones respiratorias, etc. Otro aspecto interesante a resaltar son las 
alusiones que recoge sobre el sonido como técnica para conseguir la detención de 
la actividad mental. 

Al comienzo de la obra aparece nuevamente una invocación a Siva al que 
se le describe como el primer señor del Yoga. Esta obra fue comentada por 
Brahmananda con el título Jyotsna. 

Respecto a las ediciones del Hathayogapradipika también se pueden consultar 
igualmente en la obra citada de Karl H. Potter disponiendo del texto 


en sánscrito en el repositorio de GRETIL también accesible por Internet 
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en la url: <http://www.sub.uni-goettingen.de/ebene_1/fiindolo/gretil/1_sanskr/6_ 


sastra/3_phil/yoga/hathyopu.htm>. 


x|Gheranda samhita |x 


El título de esta obra procede de la palabra Gheranda, que es el nombre propio 
del maestro de Chanda Kapali, y samhita que significa “colección” por lo que 
literalmente significa “la colección de Gheranda' o “las lecciones de Gheranda”. 
Esta obra se puede considerar como una de las más completas sobre Hatha Yoga. 

Esta obra también se la conoce con el nombre de Yogaratna y aparece 
referenciada en el NCat VI, 277-278. 

Como señala Digambarji (Digambarji 1978, pág. X) el Gherandasamhita **? 
tiene la forma de diálogo entre el preceptor de Yoga llamado Gheranda y su 
discípulo Candakapali. 

Una curiosidad que aparece en este texto es que al Yoga que se explica en 
él no se le denomina Hatha Yoga sino Ghatastha Yoga denominación que no 
aparece en ningún otro tratado sobre esta materia. A este respecto, Digambarji 
(Digambarji 1978, X y XIV) indica que la palabra ghata designa al cuerpo, por lo 
que Ghata Yoga designaría el camino hacia la liberación a través del cuerpo. Más 
adelante señala que esta palabra tiene una acepción filosófica en sentido técnico 
que sirve para referirse tanto al cuerpo físico como a todo aquello que hace una 
persona considerada como unidad o totalidad psicofísica. El cuerpo, en este sentido, 
comprendería tanto el denominado cuerpo físico (liñga $artra) como el cuerpo sutil 
(linga deha) pero incluyendo todo lo mental también. 

Respecto a la fecha de su posible elaboración, Digambarji (Digambarji 
1978, pág. XVI) considera como fecha posible de su autoría finales del siglo 
XVII o comienzos del siglo XVIII. En cualquier caso siempre posterior al 
Hathayogapradipika. 

En cuanto a su autoría, Digambarji (Digambarji 1978, pág. XVIII) señala que 
se desconoce su autor pues se ignora si los nombres de Gheranda y Candakapali 
son reales o ficticios. 

Analizando su estructura, esta obra se divide en siete lecciones cada una de las 
cuales trataría sobre los siguientes temas: 


65Un ejemplar de esta edición se puede encontrar en la Bodleian Library de Oxford con la 
signatura (IND) 7 B 129. 
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1.- Kriyas: Conjunto de veintiún técnicas destinadas a la preparación para 


estadios superiores. 
2.- Asanas: Descripción de treinta y dos posturas físicas. 


3.- Mudras: Explicación de veinticinco técnicas destinadas a “sellar” diversas 


partes del organismo. 


4.- Pratyahara: Estudio de cinco técnicas para conseguir el aislamiento 


sensorial. 
5.- Pranayamas: Presentación de diez técnicas respiratorias. 
6.- Dhyanas: Tres prácticas de la focalización de la atención. 


7.- Samadhis: Seis métodos para alcanzar el estado mental propio del Yoga. 


Respecto a las ediciones del Gherandasamhita también se pueden consultar 
en la obra citada de Karl H. Potter pudiendo obtener el texto en sánscrito en el 
repositorio de GRETIL también accesible por Internet en la url: <http://fiindolo. 
sub.uni-goettingen.de/gret_utf.htmitGherS>. 

Del mismo modo, en la obra cita de Swami Digambarji y Dr.M.L. Gharote se 
recoge una referencia a las diversas ediciones de este tratado considerándose esta 
edición como una de las mejores que se hayan llevado a cabo sobre esta obra tanto 


desde el punto de vista formal como material. 


x|Sivasamhita |x 


Esta obra es uno de los grandes textos, en unión de los tres anteriores, del Hatha 
Yoga. No sólo es desconocido su autor sino que tampoco hay acuerdo sobre la fecha 
en la que pudo haber sido escrito. La mayor parte de los autores consideran que la 
fecha de composición podría estar ca. el s. XVII y XVIII. En la enciclopedia dirigida 
por Potter ya mencionada se le atribuye la fecha de 1690 con una interrogación. 

En cuanto a su estructura interna se encuentra dividido en cinco capítulos cuyo 


contenido es el siguiente: 


Capítulo 1.- Trata sobre diversas especulaciones filosóficas y diversos métodos 
de liberación. 
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Capítulo 2.- Trata sobre las distintas “energías” internas describiendo los 
distintos canales (nadis) y características “energéticas? muy próximo al 


tantrismo. 


Capítulo 3.- Trata sobre el gurú, las cuatro etapas del Yoga, los cinco elementos 
de visualización y describe con exactitud cuatro ásanas si bien habla de otros 


muchos más. 
Capítulo 4.- Trata sobre los mudras describiendo con detalle once de ellos. 


Capítulo 5.- Este capítulo es una especie de cajón de sastre donde se tratan 
temas diversos como tipos de aspirantes, obstáculos en la práctica, etc. 
Quizás lo más llamativo de este capítulo sea una nueva referencia al sonido 


como medio de práctica. 


Esta obra tiene fuertes influencias budistas. 
Respecto a las ediciones del Sivasamhita igualmente se pueden consultar en la 
obra citada de Karl H. Potter. 


4.7.3. El Hatha- Yoga y los Yogasutras 


Es muy usual identificar a los Yogasutras con el denominado Raja Yoga hasta 
el punto que en las obras de Vivekananda, bajo un capítulo con dicho título, se 
explica por este autor el contenido de los Yogasutras. No obstante, dicha expresión 
no aparece ni una sola vez en dicha obra atribuida a Patañjali. Donde sí aparece 
es precisamente en el Hathayogapradipika en el que al comenzar el texto en la 
invocación a Siva se indica que el Hatha Vidya conduce al Raja Yoga como una 
escalera. 

Si se compara los temas que componen el Gherandasamhita y el texto referido 
al denominado Astanga Yoga dentro de los Yogasutras se aprecian las siguientes 


diferencias: 


1. Ambos se encuentran divididos en partes si bien el Gherandasamhita lo es 
en siete mientras que el Astañga Yoga contenido en el segundo se divide en 


ocho partes. 


2. En el Astañga Yoga no aparecen los denominados Satkarmas o partes 
preparatorias si bien los comentaristas consideran que el llamado Kriya Yoga, 
que aparece al comienzo del Libro Segundo, es una fase preparatoria lo cual 
sería discutible. Esta primera parte del Astanga Yoga está formada por el 


yama y niyama de contenido ético coincidiendo dicho Kriya Yoga con las 
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tres últimas obligaciones del niyama por lo que podría pensarse que dicha 


fase preparatoria se encuentra embebida en el niyama. 


3. Ni en el Astanga Yoga ni en todos los Yogasutras se mencionan los mudrás 


si bien sí aparecen en el Gherandasamhita. 


4. El orden que figura en el Gherandasamhita sitúa el aislamiento sensorial 
(pratyahara) por delante del control respiratorio pranayama orden que se 


invierte en el Astanga Yoga. 


5. La concentración (dharana) que sí forma parte del Astanga Yoga no aparece 


como una de las partes del Gherandasamhita. 


Por tanto, del estudio comparativo de los textos básicos del Hatha Yoga se 
desprende que nos encontramos ante un tipo de Yoga muy “neutro” desde el 
punto de vista filosófico dado que no contiene ni la más mínima referencia a 
cualquier pregunta que se pudiera considerar como filosófica. Nada dicen sobre la 
estructura de la realidad, ni sobre el ser humano más allá de reflexiones fisiológicas 
y “energéticas”, nada sobre el proceso de conocimiento, ni sobre una doctrina de la 
acción humana, ni sobre algún tipo de ética (salvo el Hathayogapradapika) o modo 
de conducirse salvo cuestiones higiénicas o alimenticias. 

Precisamente respecto a esas diferencias entre el sistema expuesto en los 
Yogasutras y este “Yoga físico” es interesante traer a colación el comentario que 
figura en la edición de Swami Purohohit (Purohit Swami 1935, págs. 30-31) el cual 


habla desde el punto de vista del practicante del Yoga, no como estudioso: 


Me reuní con yoguis que seguían la fe del Hatha Yoga, yoga basado en el control de 
la respiración, como el opuesto al Raja Yoga de Patañjali, basado en el control de la 
mente. Los primeros tratan de controlar la mente a través de controlar la respiración, 
los últimos tratan de controlar la respiración a través del control de la mente. Me reuní 
con muchos que practicaban Hatha Yoga como un paso hacia el Raja Yoga pero lo 
pocos que se quedaron en Hatha Yoguis tuvieron grandes poderes, unos cuerpos fuertes 
y saludables y una inmensa vanidad. Mientras estuvieron en el Samadhi del Hatha Yoga, 
sus mentes estuvieron tranquilas pero tan pronto como salían, sus mentes se rebelaban. 
Eran receptivos al elogio y algunas veces más mundanos que la media de los hombres 
mundanos. 


Esa fue la principal razón por la que perdí la fe en el Hatha Yoga. El Hatha Yogui se 
toma gran interés por su cuerpo [...] El apego crece con sus años, crece aún más cuando 
los poderes vienen, cuando se convierte en famoso y la gente le suplica, crece más allá de 
todas las ataduras. [...] El Raja Yogui trata de ignorar su personalidad, el Hatha Yogui 
trata de desarrollarla. El Raja Yogui sabe que la mente, una vez controlada, controla 
todo, que el control de la respiración conduce sólo a un control temporal de la mente, 
que la mente es más poderosa que la respiración. 


Traducción de los Yogasutras 


Contenido 
5.1. Introducción 


5.2. Problemas de traducción 


5.3. Libro Primero 


5.4. Libro Segundo 
5.5. Libro Tercero 
5.6. Libro Cuarto 


5.1. Introducción 


0% el presente texto de los Yogasutras atribuido a Patañjali se ha intentado 
elaborar una edición revisada de los mismos a la vista de las discrepancias 
observadas entre las diversas fuentes de la obra. 

Uno de los grandes problemas a la hora de estudiar la trasmisión textual de los 
Yogasutras radica en que prácticamente ningún autor que presenta una traducción 
de dicha obra indica las fuentes de donde ha tomado o se ha servido para la 
elaboración de dicho texto. 

De hecho, los únicos que lo hacen son Woods (Woods trad. 1998, pág. XD), 
Yardi (Yardi 1979), que si bien no señala expresamente cuáles han sido las fuentes 
que ha empleado para la presentación de su texto si bien en la pág. 313 indica 


una bibliografía selecta con un subapartado titulado Sanskrit texts donde recoge 
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dichas fuentes, y Rukmani (Rukmani trad. 1981, 1 y ss) y (Rukmani trad. 2001a, 


pág. IX). Ninguno de los demás autores que ofrecen algún texto o traducción de 


los Yogasutras suministran dato alguno sobre su procedencia. 


Con el fin de aclarar el proceso de elaboración entre las fuentes empleadas se 


puede distinguir: 


Manuscrito.- Para la elaboración de esta versión revisada se ha consultado un 


manuscrito archivado en el University College of London. Los datos de dicho 


manuscrito se recogen en $ 2.4.2, pág. 32. Se considera de especial interés por 


contener únicamente el texto de los Yogasutras sin ningún otro comentario 


por lo que se puede considerar una buena fuente para excluir el origen de 


gran parte de imprecisiones en el texto. 


Ediciones impresas.- Se han estudiado las ediciones impresas que se indican 


seguidamente debiendo hacer constar que únicamente se han tenido en cuenta 


aquellas que contienen un texto de los Yogasutras en devanagari. Dichas 


ediciones impresas representan las más importantes ediciones que se han 


publicado hasta la fecha en sánscrito. 


Rajendralala Mitra ed. (1883), vid. supra Bibl.INDICA-93 en $ 2.4.3, 
pág. 44. 


Rajaram Sastri Bodas ed. (1892), vid. supra BSS 46 en $ 2.4.3, pág. 44. 


Sri Jivananda Vidyasagara Bhattacarya ed. (1897), vid. supra 
VIDYASAGARA-1874 en $ 2.4.3, pág. 44. 


Kasinatha Sastri Agase ed. (1904), vid. supra ASS 47 en $ 2.4.3, pág. 44. 
Ratna Gopala Bhatta ed. (1911), vid. supra CHhSS n2 154-159 en $ 2.4.3, 
pág. 44. 

Dhunqhiraja Sastr1 ed. (1930), vid. supra KSS 83 en $ 2.4.3, pág. 44. 
Dhundhiraja Sastr1 ed. (1931), vid. supra KSS 85 en $ 2.4.3, pág. 44. 
Sri Gosvami Damodara sastri ed. (1935), vid. supra KSS 110 en $ 2.4.3, 
pág. 44. 


Sri P.S. Rama Sastri y Sri S.R. Krishnamurti Sastr1 ed. (1952), vid. 
supra VIVARANA en $ 2.4.3, pág. 44. 


El presente texto de los Yogasutras se presenta incorporando una versión de 


cada sutra en devanagari. Inmediatamente debajo se encuentra la transliteración 


exacta de dicho sutra del devanagar: al alfabeto latino. Por último, en la línea 
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inmediatamente inferior, se imprime el mismo aforismo en alfabeto latino pero 
deshecho el sandhi con el fin de facilitar la comprensión de cada una de las palabras 
que forman el sutra. 


Los criterios que se han seguido para deshacer el sandhi han sido los siguientes: 
1. Separar aquellas palabras con flexión morfológica. 


2. En el caso de los compuestos se han marcado con un guión entre las palabras 
que lo forman atendiéndose a si la palabra puede presentar algún tipo de 
flexión morfológica. De este modo se han distinguido aquellas palabras que 
formarían el conjunto de las indeclinables tales como prefijos, sufijos, etc. Un 
ejemplo de lo anterior sería la palabra paracittaíñanam en la que se separan 


las palabras que lo forman del siguiente modo para-citta-j¡ñanam. 


En la palabra aloka, que se forma a partir del prefijo a y loka, no se marca 


ninguna separación por las razones apuntadas. 


Debajo del texto propiamente dicho se propone la traducción del sutra. Al 
elaborar la traducción se ha intentado seguir lo más fielmente el texto conservando, 
cuando es posible, su propia estructura y orden sintáctico. Pero dada la concisión 
de la literatura sutra, cuando es preciso añadir algo para facilitar la comprensión 
del mismo, se marcan dichas adiciones encerrándolas entre paréntesis. 

Después de la traducción propuesta se acompaña un análisis morfológico de las 
palabras intervinientes en el sutra así como la descomposición de los compuestos 
indicando la clase a la que pertenece. Ello se hace con el fin de poder captar de 
una manera global e intuitiva el significado del aforismo intentando que se pierda 
con la traducción el menor significado posible. 

Por último, debajo del texto propiamente dicho se incluye un breve comentario 
para facilitar al lector la comprensión del sutra en su totalidad y entender el tema 
al que se refiere. 

Como notas a pie de página se ha dejado constancia de todas las diferencias 
que aparecen cuando se compara un sutra concreto en las distintas ediciones 


manejadas. Las diferencias halladas se pueden agrupar en los siguientes grupos: 


Variaciones en la tipografía.- Aparecen diversos errores tipográficos que no 


cambian en nada el significado del aforismo. 


Variaciones en las nasales.- Comparando las distintas ediciones se constatan 


grandes variaciones a la hora de sustituir una nasal por otra. 


Variaciones en las silbantes.- Lo mismo que con las nasales sucede con las 


distintas silbantes sustituyéndose las de una clases por otra. 
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Ausencia o presencia de algunas palabras.- Existen diversas palabras que 


en unas ediciones aparecen formando parte de los Yogasutras y en otras 
no. La razón fundamental radica en que en muchos manuscritos los escribas 
no tenían claro si dicha palabra pertenece al sutra propiamente dicho o al 
comentario sobre el mismo. Un ejemplo de esto sería la edición BSS donde 
se incluye la sílaba Om al comienzo de la obra. En el texto de Ballantyne 
el sutra 1 del Libro primero comienza con las palabras athatah significando 
“Ahora entonces ...”. Taimini en YS 1-7 incluye la palabra tatra. Woods, en 
YS 1-13 parece no incluir la palabra tatra. Y así en otros muchos casos. 


Ausencia o presencia de algún sutra completo.- Pero quizás lo anterior 


9.2. 


alcanza su mayor importancia en el Libro tercero y cuarto donde el número 
de aforismos varía según las distintas ediciones. Este punto es chocante que 
en el Ms. del University College of London, conteniendo únicamente el texto 
de la presente obra sin ningún comentario, deja un espacio en blanco si bien 
se le asigna un número. Ello puede ser interpretado como una vacilación en 
cuanto al texto ya en la fecha en la que se compuso este manuscrito sobre la 


que no se han encontrado datos. 


Problemas de traducción 


Respecto a la traducción de los Yogasutras se plantean varios problemas: 


Misma traducción de cada palabra.- Un problema importante a la hora de 


entender el significado de los aforismos radica en si se debe traducir una 
palabra de la misma manera en todas sus apariciones. Por ejemplo, el término 
vitarka aparece el Libro I en los sutras 17 y 42 y en el Libro II en los aforismos 
24 y 33; ¿se debe traducir en todas sus apariciones de la misma manera o 
atribuir un significado en las apariciones del Libro I y otra diferente en sus 


apariciones del Libro 11? 


Un ejemplo de este problema aparece reflejado en la obra de Tola y 
Dragonetti (Tola trad. 1987, págs. 30-31) cuando critican a Woods (Woods 
trad. 1998) y a Hauer (Hauer trad. 1932) por traducir la palabra pratyaya 
de dos formas distintas como “causa” en los sutras 1-18 y 1-19 * y como “idea 
presentada” en las demás apariciones. Tola y Dragonetti consideran esto un 


error basándose en las siguientes razones: 


1 Vid. estos sutras en $ 5.3, pág. 227 y en $ 5.3, pág. 228. 
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1. En un mismo tratado siempre debe traducirse la misma palabra del 


mismo modo. 


2. Patañnjali siempre emplea las palabras con un sentido técnico 
muy preciso y exacto pudiéndose hablar de verdaderos “términos” 


entendiendo por tal aquella palabra con sentido unívoco. 


Tola y Dragonetti (Tola trad. 1987, pág. 36), en su nota a pie de página n? 
36, señalan la supuesta contradicción en que incurriría Woods al traducir la 


aparición de pratyaya en el sutra 10 del Libro Primero ? 


como “causa” (cause) 
y en el comentario de Vyasa de ese mismo sutra como “idea presentada” 


(presented-idea). 


Otro ejemplo de esta controversia aparece al traducir la palabra smrti pues 
Tola y Dragonetti en las págs. 35-36 y 72-74 op. cit., para mantener la misma 
traducción a cada palabra, amplían su significado considerando que smrti 
designa, según estos autores, tanto a la “memoria” como a la “atención”. Con 
ello consiguen salvar la dificultad que encuentran muchos al traducir esta 
palabra cuando aparece en el sutra 11 del Libro Primero como “memoria” 
significado que no encaja cuando aparece la misma palabra en el sutra 20 3 
del mismo Libro. 


No obstante, estos autores se encuentran con la imposibilidad de traducir 
del mismo modo la palabra artha cuando aparece en el sutra 28 del Libro 
Primero y en su aparición en el sutra 32 del mismo Libro. En el primer caso 
no cabe la más mínima duda que artha se debe traducir como “significado” 


mientras que en el segundo caso como “objetivo, propósito”. 


En este trabajo no se está de acuerdo con los estudiosos anteriores debido 
a que olvidan que la polisemia es una de las características esenciales de los 
lenguajes naturales y únicamente en los lenguajes artificiales, cuya estructura 


está perfectamente definida, cada expresión tiene un significado unívoco *. 


¿Deben traducirse determinadas palabras sánscritas?- Este problema tiene 


dos vertientes: 


Posibilidad de traducción.- Si se considera al Yoga en general y al de 


los Yogasutras en particular como una cosmovisión y como un sistema 


2 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 214. 

3 Vid. estos sutras en $ 5.3, pág. 215 y en $ 5.3, pág. 229. 

4Quizás el único caso de un lenguaje natural casi completamente unívoco sea el náutico 
en el que cada expresión y cada palabra que lo forma tiene un significado único sin ninguna 


ambigúedad. 


200 CAPÍTULO 5. TRADUCCIÓN DE LOS YOGASUTRAS 


filosófico, entonces el significado de los términos que en el mismo se 
emplean únicamente tendrán significado intrateórico, es decir, dentro 
del propio sistema; ello conlleva el problema de la inconmensurabilidad. 
Así, conceptos como purusa, al ser traducidos como “alma” o “espíritu” 
se está traicionando toda la psicología y la metafísica de este sistema 
pues el problema es que no existe un término equivalente en nuestro 
vocabulario. En el pensamiento occidental la palabra “alma” o “espíritu” 
tiene unas connotaciones absolutamente diferentes al pensamiento 
indio. 

Existen palabras que difícilmente son traducibles sin que se pueda ir 
más allá de su aspecto etimológico. Un claro ejemplo serían los tres 
gunas (rajas, tamas y sattva). Si la palabra guna designa los distintos 
aspectos en que puede mostrarse la realidad, dichos aspectos o maneras 
de presentación serían la “actividad” (rajas), la “pasividad” (tamas) y 
la “luminosidad” (sattva) pero es muy difícil determinar el significado 
de estos auténticos conceptos teóricos dentro del sistema del Yoga. 
Woods (Woods trad. 1998, pág. X) traduce guna como “aspecto” en 
lugar de “constituyente” como se traduce en otros textos. Las razones 
que le llevan a optar por esta traducción es por considerar que esta 
palabra está ligada significativamente con pradhana. Sería interesante 
aclarar que la palabra “aspecto” haría referencia, desde el punto de vista 


metafísico, al aspecto o manera en que se nos muestra la realidad. 


Conveniencia de traducir determinadas palabras.- Rukmani (Rukmani 
trad. 1981, pág. 2) considera que cualquier estudioso de esta materia 
debe conocer y estar familiarizado con el significado de toda una serie de 
términos sánscritos básicos en esta disciplina tales como avidya, tamas, 
rajas, sattva, viparyaya, etc. Así, esta autora opta por no traducir dichos 


términos. 


En el presente trabajo no se comparte dicha opinión por considerar 
que es incumbencia del estudioso de una materia intentar alcanzar el 
significado o lo que se quiere expresar con una palabra aunque sea 
necesario acudir a diversas perífrasis. Es cierto que, en unión a la 
dificultad antes señalada, cabe la posibilidad de que nunca se alcance 
dicho objetivo de un modo completamente satisfactorio pero, al menos, 


se estima que debe uno aproximarse a lo que se quiere expresar. 


Significado de palabras negativas.- Si el significado de una palabra 


viene determinado por la cosa que es designada por ella, dentro de 
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la literatura india y también en los Yogasutras aparecen palabras cuya 
estructura etimológica es negativa. Ello puede conducirnos a considerar 
que están designando carencia o ausencia de algo lo cual puede conducir 
a un error. Un ejemplo de ello es la palabra avidya la cual tiene una 
estructura negativa (a-vidya) si bien no significa carencia o negación de 
ningún tipo sino que designa un estado positivo. La “ignorancia”, como 
generalmente se traduce esta palabra, no significa carencia o negación de 
conocimiento sino que, en sentido positivo, designa un conocimiento de 
otro tipo, un conocimiento erróneo. Es por este motivo por lo que Woods 
(Woods trad. 1998, pág. X) la traduce como “conciencia indiferenciada” 


pero resulta difícil entender lo que quiere designar dicha expresión. 


5.3. Libro Primero 


gara uz 


Samadhi pada 


AY ARMAMETA 02 


atha yoganugasanam || 1 || * 


atha yoga-anusasanam || 1 || 


“Ahora (comienza) la enseñanza del yoga” 


5En la BSS este sutra comienza con la palabra Om si bien es la única obra en la que aparece con 
este comienzo. De este modo, en dicha edición este sutra aparece como Om atha yoganusasanam. 
En la obra de Rajendralala (Mitra 1883, pág. 3) se indica que en el texto de Ballantyne este sutra 


comienza con las palabras athatah significando “Ahora entonces ...”. 


202 CAPÍTULO 5. TRADUCCIÓN DE LOS YOGASUTRAS 


atha = atha; conj.; “ahora”. yoga- = yoga; sust. masc.; “Yoga”. anusasanam = 


anusasanam; sust. neu. nom. sg.; “enseñanza”. 


La palabra yoga y la palabra anusasanam forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) de modo que el último término (anusasanam) se encuentra 
definido o acotado por la otra palabra del compuesto (yoga). Por ello, en este 
sutra se indica que se va a explicar una enseñanza pero no en general sino de una 
materia específica, la del Yoga. En el comentario de Bhoja (Mitra 1883, pág. 3) se 
aclara que este compuesto indica no sólo el tema sino el fin de esta obra o, dicho 
de otro modo, los medios que constituyen el Yoga y los frutos que se derivan del 
mismo el cual es el “aislamiento” (kaivalya). 


Este compuesto se puede resumir gráficamente del siguiente modo: 
yoga anusasanam, 


(tatpurusa samáasa) 


Con este sutra comienza la obra atribuida a Patañjali indicando que se va 
a exponer el Yoga y que es una enseñanza (anusasanam) ya existente. Baste 
ahora indicar que hace referencia a una enseñanza que viene de antiguo, que no 
es algo creación del autor, sino la exposición de un saber anterior. Esta palabra 
(anusasanam) lleva directamente al problema del origen del Yoga. 

Si lo que se va a enseñar en los Yogasutras es un conocimiento que no es original 
y se trata del Yoga, con independencia de lo que entendamos por Yoga, surge en 
este punto el problema del origen del mismo, es decir, preguntas relacionadas con 
su autor original, su antigúedad, etc. Dicho de otra manera, la cosmovisión del 
Yoga, ¿de dónde procede?, ¿cuándo surgió?, ¿en dónde? 

La cuestión del origen del Yoga es una cuestión abierta. Ante este problema se 
han planteado dos tesis básicas: 1) la defendida por Nicholas Justin Allen (Allen 
1998), 2) la opción opuesta sería la defendida por Yan Y. Dhyansky (Dhyansky 
1987). La primera mantendría un origen del Yoga, entendido como sistema de 
salvación, vinculado al pensamiento de los pueblos indoeuropeos mientras que 
la segunda postura consideraría al Yoga como una creación propia del substrato 
previo a dichas invasiones arias relacionándolo con la cultura del Indo. 


6 


Ante la existencia de distintas evidencias * que apuntan en el sentido de 


considerar que existió un proto-pensamiento o cosmovisión ligado a comunidades 


SSellos en los que aparece la figura del denominado “Proto-Siva” en una postura yóguica, 
relación en dichos sellos de dicha figura con serpientes coincidiendo con las representaciones 
iconográficas de Patañjali y de los grandes liberados jainistas, aparición de sellos representado 
esvásticas el cual es un símbolo empleado por los jainistas, figuras de lingas y yonis en la 
cultura del Indo los cuales son empleados por las corrientes sivaítas, la constancia en el Rg 
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de ascetas errantes perteneciente a un substrato pre-ario remontándose muy 
probablemente hasta la cultura del Indo parece que la segunda de las dos hipótesis 
antes indicadas tiene más fuerza que la primera por lo que resulta más plausible 
vincular el origen del Yoga con el substrato pre-ario. 

Desde otro punto de vista pero coherente con lo anterior, la cosmovisión que 
encierra el Yoga como sistema de salvación se ha atribuido en múltiples textos 
a un ser mítico denominado Hiranyagarbha cuyo estatus no aparece claro pues 
se ignora si era considerado como un dios, como un principio abstracto o de otra 
naturaleza. En cualquier caso parecería estar más próximo a una naturaleza divina 
dado que existen en diversas fuentes literarias otros epítetos para Hiranyagarbha 
vinculándolo constantemente con la figura de Siva, Rudra, etc., dioses que giran 
muy próximos entre sí como mitema ”. 

Abundando en esta idea, existen otros pasajes que apuntan en la misma 
dirección. Por ejemplo, Rukmani (Rukmani trad. 1981, pág. 23) indica que, en el 
Ahirbudhnya Samhita XII, 31, de la escuela Pañcaratra, se relaciona ampliamente 
la figura de Hiranyagarbha con el yoga. En el Aitareya Aranyaka 8 se analiza con 
detalle la figura de Hiranyagarbha. En el Yogiyajñavalkyasmrti se dice que el yoga 
se enseñó en la antigúedad y que fue Hiranyagarbha el que dio expresión (vakta) 
al yoga (Woods trad. 1998, pág. 5). 

Por tanto, toda la tradición es unánime en considerar que Hiranyagarbha habría 
sido el primero que enseñaría el Yoga a los seres humanos si bien dicho ser aparece 
en el Rg Veda en el himno X-121 dentro de uno de los himnos cosmogónicos 
%. aunque parece fuera de toda duda que no pertenece al panteón de los dioses 
védicos. En cualquier caso, la tradición remite el origen y conocimiento primigenio 
del yoga a un ser que se encuentra situado en un tiempo primordial, atemporal, 
en el comienzo de toda la creación, un ser cosmogónico, creador. 

Este sutra, que es una suerte de preámbulo a la obra, comienza con la palabra 
atha ..., “ahora” ..., la cual constituye una fórmula codificada para indicar el 
comienzo de un tratado, de un texto, de una enseñanza. Esta expresión ritualizada 
Veda y en el Atharva Veda de comunidades de ascetas tales como los munis y vratyas que en 
literatura posterior siempre se les atribuirá la prácticas de controles respiratorios, austeridades 
o mortificaciones, etc., textos budistas mencionando tradiciones anteriores en las que se hablan 


también de otros grupos de ascetas que desarrollan ese tipo de prácticas con fines escatológicos, 


etc. 
7 Cfr. Mbh 12.304.5, Mbh 12.337.60, SvetUp III-2-6, SvetUp IV-12, SvetUp IV-21-22. 
8Se encuentra disponible una traducción del mismo en la url: <http://www.sacred-texts. 


com/hin/sbe01/sbe01221.htm>. 
9La naturaleza de este ser no queda clara en el Rg Veda pues no se sabe si es un dios o en 


qué tipo de entidad consiste. Según la tradición india se le considera otra designación de Siva. 
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aparece en distintas Upanisads como en el caso de la Aitareya, Kena y Mandukya 
Upanisad entre otras. Pero también aparece dentro del denominado Moksadharma 


en el verso 12.228.37 indicando precisamente que se va a enseñar el Yoga. 


IMBARRAOA: 121 


yogascittavrttinirodhah || 2 || 
yogah citta-vrtti-nirodhak || 2 || 


“El Yoga (es) la detención de las oscilaciones de la mente” 


yogah = yoga; sust. masc. nom. sg.; “yoga”. citta—- = citta; sust. neu.; “mente consciente”. 
urtti- = vurtti, sust. fem.; “oscilación, fluctuación”. citta-urtti = “flujo continuo de 
pensamientos” 1% “fuctuaciones mentales”. nirodhah = nirodha; sust. masc. nom. sg.; 


“detención, restricción, control, supresión, destrucción”. 


Las palabras citta-vrtti forman un compuesto determinativo (tatpurusa samáasa) 
por lo que el último término (ortti) se encuentra definido o acotado por la otra 
palabra del compuesto (citta). Por ello se habla de unas oscilaciones o fluctuaciones 
(vrtti) pero referidas específicamente a las de la substancia mental (citta). A su vez 
el compuesto citta-urtti y la palabra nirodha forman otro compuesto determinativo 
por lo que se indica que la detención (nirodha) se refiere a las oscilaciones de la 
substancia mental (citta-vrtti). 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


citta vrttt nirodha 


E A 


(tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se define lo que es el Yoga tal y cómo se va a explicar en esta obra. 
La definición es clara y exacta sin que deje lugar a interpretaciones. El Yoga de los 
Yogasutras es un proceso o techné encaminado a conseguir la detención (nirodha) 
de las oscilaciones (vrtti) o agitación de la mente (citta). Una vez alcanzado esta 
situación se producen unos efectos que se explicarán el sutra siguiente. 


10En inglés, según el Lexicón de Colonia, continuous course of thoughts, opposed to 
concentration, thinking. 
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ARTIE Y: ARASIAMAA 3! 


tada drastuh svarúpe vastháanam || 3 |] 


tada drastuh svarúpe avasthanam || 3 || 


“En ese caso, la situación del que ve (consiste en reposar) en su 
propia naturaleza” 


tada = tada; ind.; “entonces, en ese caso”. drastuh = drastr; sust. masc. gen. sg.; “el 
que ve, el que realiza la acción de ver”. svarupe = svarupa; sust., neu., loc. sg.; 
“condición propia, naturaleza”. avasthanam = avasthana; sust., neu., nom. sg.; “hecho 
de encontrarse, condición, situación”. 


En este sutra, se explica lo que sucede cuando las fluctuaciones de la mente se 
encuentran detenidas al decir “En ese caso”, es decir, en el caso de que la actividad 
psíquica se encuentra suspendida. En ese caso, el que ve, el “veedor” (drastr), 
experimenta, vivencia, se encuentra (avasthana) o reposa en su verdadera forma 
(svarupe), en su verdadera naturaleza o esencia. 

Se aprecia con absoluta claridad en este sutra cómo la consciencia, entendida 
como ese acto psíquico consistente en “darse cuenta de”, la consciencia-testigo, 
autoconsciencia, el veedor, se considera una entidad separada completamente del 
resto de los actos psíquicos o actividad mental cayendo ésta última del lado 
de lo material. Por ello, para el pensamiento recogido en los Yogasutras, la 
concepción de lo mental sería claramente fisicalista o, dicho con otras palabras, 
sería perfectamente compatible con las tesis actuales que consideran lo mental 
como una mera actividad o estados cerebrales. La diferencia radicaría en que para 
el Yoga de los Yogasutras únicamente la consciencia no sería un estado cerebral 
sino de una naturaleza separada, no material o física. 

Este sutra es muy similar al 34 del Libro 11 de los Aforismos de Kapila del 
Samkhya cuando dice Ballantyne (Ballantyne trad.. 1885, pág. 211): “Con la 
cesación de éstas (de las fluctuaciones mentales), cesado el acto de colorear, reposa 


en ella misma” *?, 


llEn el texto del Ms. del UCL no aparece la avagraha figurando este suútra como 
tadadrastuhsvarúpe-avasthanam 
121 it. tannivrttavupasantoparagah. svasthah op. cit. 
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JRARAÍARA 18m 


vrttisarapyamitaratra || 4 || 


vrtti-sarupyam itaratra || 4 || 


“En otro caso, (el que ve adopta) la forma de las oscilaciones 
(mentales)” 


urtti- = vrtti; sust. fem.; oscilación, fluctuación. sarupyam = sarúpya; sust. neu. nom. 
sg.; “igualdad o similitud de forma, identidad de apariencia, semejanza, con la forma”. 
itaratra = ind.; “en otro caso”. 


Las palabras urtti y sarupyam forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) por lo que el último término (sarupyam) delimita y concreta a la otra 
palabra del compuesto (urtti). Por esta razón se expresa la idea de que, en otro 
caso, se adopta la misma forma de las oscilaciones o fluctuaciones (vrtti) de la 
substancia mental (citta). 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


urtti sarupyam 
(A 


(tatpurusa samáasa) 


Por contraposición al anterior, los Yogasutras explican lo que ocurre en los 
casos normales, en la vida cotidiana del ser humano. Debido a la agitación de los 
contenidos de la vida mental, se produce la confusión o se incurre en el error de 
que es el yo empírico el que tiene la conciencia, el que percibe. Se expone pues 
la contraposición entre aquel que ha alcanzado la meta del Yoga y la mente del 
hombre común en su vida ordinaria. 


JA: YAA: FRETÍRET: ol 
vrttayah pañcatayyah klistaklistah || 5 || 1 
vrttayah pañcatayyah klista-aklistah |] 5 || 


“Las oscilaciones (de la mente son) de cinco tipos; 


13En las ediciones KSS n% 85 y de RUKMANTI aparecen las palabras klista y aklista unidas con 
avagraha. De este modo, en dichas ediciones este sutra aparece con la siguiente forma: urttayah 
pañcatayyah klista'klistah. 
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(pueden ser) generadoras o no generadoras de aflicción” 


urttayah = vrtti; sust. fem., nom. plu.; “oscilación, fluctuación”. pañcatayyah = pañcataya; 
adj., nom. plu; “quíntuple, de cinco tipos”. klista— = klista; adj.; “generadora de dolor 


o aflicción”. aklistah = aklista; adj. nom. plu.; “no generadora de dolor o aflicción”. 


Las palabras klista y aklistah forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samasa). Con esto se expresa que las fluctuaciones de la substancia mental (citta 
vrtti) pueden ser: a) generadoras de aflicción o b) no generadoras de aflicción. 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


klista aklistah 
A 


(dvamdva samasa) 


Ahora se enuncian las clases de oscilaciones mentales (citta-urttis) que se 
pueden encontrar en la mente consciente indicando que son cinco los grupos 
(pañcatayya) en los que se pueden clasificar y que, además, pueden ser la causa u 
origen de dolor, (klista), de la aflicción que afecta al ser humano en su existencia o 
no ser fuente del mismo (aklista). Es importante señalar que todos los contenidos 
mentales conscientes caen bajo alguna de las cinco clases que se describen a 
continuación. 

Este sutra es idéntico al 33 del Libro II de los Aforismos de Kapila del sistema 
Samkhya que dice (Ballantyne trad.. 1885, pág. 210): “Las fluctuaciones mentales 
son de cinco tipos y, a la vez, pueden ser generadoras y no generadoras de aflicción” 
14 

La pregunta que surge al leer este sutra es si todas las actividades psíquicas 
clasificadas aquí en cinco grupos se ven afectadas por los componentes emocionales 
del individuo o si, por el contrario, sólo lo son algunas de ellas pues en la 
traducción de Ballantyne indica claramente que únicamente algunas de ellas 
aparecen vinculadas a la generación del sufrimiento pero eso no aparece claro 
en el texto sánscrito. Dicho de otro modo, ¿cuáles son las oscilaciones mentales 
que no se ven afectadas por las klesas enumeradas en el sutra 3 del Libro Segundo? 

Siguiendo a los comentaristas, Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 17), Bhoja (Mitra 
1883, pág. 9) y Hauer (Hauer trad. 1932, pág. 243) se afirma que todas las 
oscilaciones derivadas de la actividad psíquica son generadoras de dolor excepto 
aquellas que tienen como objeto la denominada “percepción discriminante” (viveka- 
khyati). Se considera en este sutra que toda la cognición humana ordinaria se 


1Tit. vrttayah pañcatayyah klistaklistah. Ballantyne, en su traducción op. cit., incluye la 


expresión “a la vez”. 
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encuentra afectada por aspectos emocionales e instintivos, desde la percepción, 
la inferencia hasta la memoria y el sueño considerando que dichos componentes 
emocionales son generadores de dolor y sufrimiento en el ser humano por lo que 
deben ser depurados tal y como se dice expresamente en el Libro II, sutra 2 * 
“(Su) objetivo (es) favorecer el surgimiento del samadhi y (su otro) objetivo (es) 
el hacer atenuadas las causas del sufrimiento”. 

La razón de ello se justifica precisamente por considerar que toda acción 
humana genera unas tendencias que llevarán a generar nuevas acciones estando 
todas ellas fundamentadas en alguna de las klesas (ignorancia, egoísmo, placer, 
dolor y miedo a la muerte). Únicamente aquella acción consistente en la práctica 
de la “percepción discriminante” no generaría ningún tipo de tendencia por lo que 
no sería generadora de futuras aflicciones. 

Pero si todo lo anterior se da en la cognición general, común, de la vida 
cotidiana, Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 17) aclara meridianamente que el origen 
de las fluctuaciones mentales “generadoras de aflicción” (klista) tienen su origen en 
dichos factores emocionales /instintivos denominados klegas mientras que aquellas 
fluctuaciones que no son “generadoras de aflicción” (aklista) tienen su origen en el 
conocimiento discriminativo. 

A la vista de este comentario, nuevamente parece distinguirse entre la cognición 
común u ordinaria y aquella cognición especial, de aquel que sigue el camino 
del yoga, que va discriminando sucesivamente separando las distintas “capas” 
o componentes que se presentan en cualquier cognición. De hecho, el camino 
del yoga se podría considerar como un proceso regresivo del acto de percibir 
depurando aquellos componentes que se presentan mezclados en la cognición 
humana consistentes en: fuente de percepción, aspectos emocionales /instintivos, 
las conceptualizaciones y el lenguaje. 

En cualquier caso, el presente sutra afirma con rotundidad que toda cognición 
humana, especialmente en los humanos cotidianos, se encuentra teñida de aspectos 


instintivos /emocionales. 


AURA RARA: Ms! 


pramanaviparyayavikalpanidrasmrtayah || 6 || 


pramana-viparyaya-vikalpa-nidra-smrtayah || 6 || 


15 Vid. este sútra en $ 5.4, pág. 271. 
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“Los medios que suministran cogniciones correctas, cognición 
errónea, cognición sin correspondencia con la realidad, el sueño y la 
memoria (son las oscilaciones de la mente)” 


pramána— = pramána; sust., neu.; “medio que suministra cogniciones correctas”. 
viparyaya— = viparyaya; sust., masc.; “cognición errónea”. vikalpa— = vikalpa; sust., 
masc.; “cognición sin correspondencia con la realidad”. nidra- = nidra; sust. fem.; 


“sueño”, (sleep). smrtayah = smrti; sust., fem. nom. plu.; “memoria”. 


Todas las palabras que se hallan en este sutra forman entre sí un un compuesto 
copulativo (dvamdva samasa). Al clasificarse todas las oscilaciones de la substancia 
mental cada una de ellas iría unidas por la conjunción copulativa “y” aunque en 
la traducción se prefiera usar la coma pero con dicho significado, el de conjunción 
entre cada clase. 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 
pramana viparyaya vikalpa nidra smrtayah 


(dvamdva samasa) 
Si en el sutra anterior los Yogasutras afirman que las fluctuaciones mentales son 
de cinco clases y a continuación pasa a enumerarlas, en los aforismos siguientes 
se irá definiendo lo que se entiende por cada una de ellas. Esas cinco clases de 


fluctuaciones mentales (citta-vrttis) serían: 
1. Los medios que suministran un conocimiento correcto (pramána) 


2. Cualquier captación errónea de la realidad (viparyaya); la realidad existe 


pero se capta o interpreta equivocadamente. 


3. Los contenidos de la conciencia, de cualquier tipo, que no tengan su correlato 
o fundamento en la realidad externa (vikalpa) como, por ejemplo, una 
alucinación pero también los conceptos o universales así como el derivado 


de la fuerza expresiva del lenguaje. 


4. El sueño (nidra) en sentido de dormir, no de ensueño. Designaría aquel 
residuo dejado en la consciencia durante el sueño ordinario que nos hace 


decir frases como “¡qué bien he dormido”. 


5. La memoria (smrti). 
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YASMAATATMTAT: HATUMTÍA lo 


pratyaksanumanagamah pramanani || 7 || + 


pratyaksa-anumana-agamah pramanani || 7 || 


“Percepción, inferencia y tradición oral (son) los medios que 
suministran cogniciones correctas” 


pratyaksa— = pratyaksa; sust., neu.; “percepción”. anumána- = anumána; sust. neu.; 
“inferencia”. agamáh = agama; sust. masc. nom. sg.; “tradición oral”. pramanani = 


pramaána; sust., neu. nom. plu.; “medios que suministran cognición correcta”. 


Las palabras pratyaksa, anumáana y agamah forman un compuesto copulativo 
(dvamdva samasa). Con esto se indica que los medios que suministran cogniciones 
correctas son: a) la percepción (pratyaksa) y, b) la inferencia (anumana) y, c) la 
tradición oral (agama) 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


pratyaksa anumáana agamah 


(dvamdva samasa) 

Aquí los Yogasutras enumeran cuáles son, para esta escuela filosófica, los medios 
que suministran cogniciones válidas que serían: 1) la percepción (pratyaksa), 2) la 
inferencia (anumana) y la tradición (agama). 

El orden es importante por lo que al situarse a la percepción en primer lugar se 
indica que todo conocimiento comienza con la percepción, por los sentidos. Hay que 
resaltar también que todos estos medios que suministran cogniciones verdaderas 
las cuales son vistas en el Yoga atribuido a Patañjali como “ondulaciones mentales” 
(citta-vrttis). Esto significa que, cuando percibimos algo dicha percepción consiste 
en una ondulación mental (citta-vrtti); cuando se realiza una inferencia también 


se produce una fluctuación mental y así sucesivamente. 


16En la edición de TAIMINI aparece al principio de este sutra la palabra tatra. De este modo, 


en esta edición, este sutra aparece como tatra pratyaksanumanagamah pramanans. 
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fuda FATIGA ell 


viparyayo mithyajnanamatadrupapratistham || 8 || *” 


viparyayah mithya-¡ñhanam atad-rupa-pratistham || 8 || 


“Una cognición errónea (es) una cognición ilusoria (de una cosa) no 
basada firmemente en su forma” 


viparyayah = viparyaya; sust. masc. nom. sg. “cognición errónea”. mithya- = mithya; 
ind., adv.; “ilusoria”. ¡fRanam = jñana; sust, neu. nom. sg.; “cognición”. atad- = a-tad; 
pron. demos. 3* per.; no ...su”. rúpa- = rúpa; sust. neu.; “forma”. pratistham = 


pratistha; adj. neu. nom. sg.; “basado firmemente”. 


Las palabras mithya y ¿jñanam forman un compuesto definido adjetival 
(karmadharaya samása) de modo que el último término (jñanam) se encuentra 
calificado por la otra palabra del compuesto (mithya); por esta razón dicho 
compuesto hace referencia a una cognición si bien está cualificado por mithya, 
es decir, se trata de una cognición pero errónea. Las palabras atad y rúpa forman 
un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que hace referencia a que 
la forma (de lo percibido) no es la suya, es decir, que la representación mental de 
la cosa percibida no se ajusta a su forma real; a su vez, atad-rúpa y pratistham 
forman otro compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que el último 
término (pratistha) se encuentra definido o determinado por las otras palabras del 
compuesto (atad y rúpa) indicando que dicha forma no adecuada no se encuentra 
asentada con firmeza, es decir, que se percibe erróneamente. Por esta razón se 
expresa la idea de que el asentamiento de la cognición de la que se trate tiene la 
característica de no ajustarse correctamente a la forma de la realidad externa ?$,. 

Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 

mithya jñanam atad rupa pratistham 


E O 


(karmadharaya samasa)  (tatpurusa samása) 


(tatpurusa samasa) 
17En la obra de RUKMANTI la (d) de tadrú lleva virama apareciendo este sutra como viparyayo 
mithyajñanamatadrupapratistham. 
18El ejemplo típico en el pensamiento indio es el de la confusión de una cuerda con una 
serpiente; la realidad externa existe pero al percibirla no se ajusta correctamente con la realidad 


captando una cosa distinta, una serpiente. 
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En este sutra se ofrece una definición de lo que entiende por “cognición errónea” 
(viparyaya). Dicha cognición ilusoria (mithya-j¡ñanam) se produce al no ajustarse 
(en el sentido de concordar adecuadamente, de asentarse firmemente) (pratistha) 
con la forma externa (rúpa) de esa realidad percibida. Lo esencial es que existe 
una cosa en el mundo exterior la cual, sin embargo, no es captada adecuadamente 


en el acto perceptivo. 


NAMATARTA ARA ARA: AR 


sabdajiananupati vastusunyo vikalpah || 9 || 
sabda-jñana-anupati vastu-Sunyah vikalpah || 9 || 


“Cognición sin correspondencia con la realidad (es una cognición) 
vacía de realidad derivada de una cognición (generada por) el lenguaje” 


Sabda—- = Sabda; sust. masc.; “lenguaje, palabra”. jñana- = ¿jñana; sust. neu.; 
“conocimiento, cognición”. anupati = anupatin; adj. masc. nom. sg.; “resultante 
de, derivada de”. vastu— = vastu; sust. neu. sg.; “realidad”. $unyah = S$unya; adj. 


masc. nom. sing.; “vacía”. vikalpah = vikalpa; sust. masc. nom. sg.; “cognición sin 
correspondencia con la realidad”. 


Las palabras $abda y jñana forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) por lo que del conjunto de todas las cogniciones posibles se acota o 
concreta al subconjunto de aquellas generadas por la fuerza expresiva del lenguaje. 
A su vez, el compuesto $abda-j¡ñana y anupati forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que el último término (anupati) se encuentra delimitado 
o determinado por las otras palabras del compuesto (¿abda y jñana). Por esta 
razón se expresa la idea de dónde se deriva esa “realidad vacía” a la que se 
denomina vikalpa; el compuesto nos aclara que es consecuencia de las cogniciones 
generadas o que se siguen del lenguaje. Todo lenguaje conlleva una semántica, 
es decir, tiene un significado; cuando oímos una frase o una palabra con sentido 
en nuestra mente se produce una oscilación, una actividad psíquica por la que 
nos representamos la idea designada por la palabra u oración. Pero en estos casos 
vikalpas, aunque se comprende el significado de la oración escuchada y genera una 
alteración en la substancia mental, dicha proferencia carece de realidad externa, 
es decir, de referente en el mundo externo. Las palabras vastu y $unyah forman un 


compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que el último término ($unya) 
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se encuentra acotado o delimitado por vastu. De este modo, se transmite la idea 
de que el vacío ($unya) se refiere a la ausencia de cosas reales (vastu) en el mundo 
externo. 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


Sabda jñana anupatt vastu s$unyah 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se puede apreciar la primera toma de contacto de los Yogasutras 
con lo que hoy se denominaría “Filosofía del lenguaje” a la cual se volverá en otro 
sutra del Libro III. 

Lo esencial de este tipo de cogniciones a las que se denominan vikalpas es que 
consisten en construcciones mentales que no se basan en ninguna realidad externa 
por lo que se encuentran muy próximas a los productos de la imaginación. En este 
sentido es clarificador lo indicado por Rukmani (Rukmani trad. 1981, pág. 76) 


cuando dice: 


Este es el significado general de “vikalpa' —como por ejemplo 'vandhya putrah — el 
hijo de una mujer estéril. Aunque las palabras por sí mismas tienen pleno significado 
separadamente el concepto, que evoca la oración completa, no se corresponde con ningún 
objeto existente. Por tanto, el conocimiento “hijo de una mujer estéril? que emerge después 


de haber oído esas palabras no tiene denotación; por tanto es un vastugsunyah —sin objeto. 


Pero esta idea se podría generalizar y aplicar, en general, el concepto de 
vikalpa a cualquier contenido de la conciencia que no se deriva (anupati) de 
forma inmediata de algún tipo de realidad externa (vastu-sunya), es decir, vacía 
(sunya) de realidad (vastu). Por ese motivo se traduce aquí como “cognición 
sin correspondencia con la realidad”) pues, a pesar de no encontrarse presente 
un estímulo sensorial, se genera una cognición (jnana). Los dos vikalpas por 
excelencia serían: 1) las conceptualizaciones y 2) el lenguaje. Ambos se encuentran 
íntimamente ligados dado que todas las conceptualizaciones implican expresiones 
lingúísticas al darles forma. En otras palabras, no podemos emplear conceptos sin 
emplear palabras u oraciones pues toda conceptualización opera con palabras y 
significados tal y como indica Vijñana Bhiksu (Rukmani trad. 1981, pág. 77). Por 
eso motivo, incluso toda expresión lingúística también es un vikalpa pues tiene la 
fuerza de generar en la mente una idea de algo que no se encuentra presente. Hoy 


se podría decir que el lenguaje tiene la capacidad de generar realidades virtuales. 
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IMAN AAN FRAST Ugo 
abhavapratyayalambana vrttirnidra || 10 || 
abhava-pratyaya-alambana vrttih nidra || 10 || 


“El sueño (es) una oscilación (mental) basada en un contenido 
cognitivo no existente” 


abhava- = abhava; sust. masc.; “no existencia, ausencia”. pratyaya—- = pratyaya; 
sust. masc. sg.; “contenido cognitivo”. alambana = alambana; adj. fem. nom. sg.; 
“fundamentado, basado”. urttih = vrtti, sust. fem. nom. sg.; “oscilación, fluctuación”. 
nidra = nidra; sust. fem. nom. sg.; “sueño” (sleep). 


Las palabras abhava, pratyaya forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) por lo que el último término (pratyaya) queda delimitado por el 
primero (abhava) indicando, por tanto, que de todas las representaciones mentales 
derivadas de cualquier cognición, en este caso, se refiere a aquellas que carecen 
de contenido. A su vez, el anterior compuesto y alambana forman un compuesto 
determinativo (tatpurusa samása) por lo que el último término (alambana) se 
encuentra determinado por las dos palabras anteriores. Esto transmite la idea de 
que el fundamento de la oscilación mental llamada “sueño” (nidra) se caracteriza 
por la sensación de que no existe contenido en dicha cognición. 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 
abhava pratyaya alambanáa 
(tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En todo acto psíquico consciente se puede distinguir entre el acto psíquico 
propiamente dicho y el contenido del mismo. Por ejemplo, cuando se percibe 
una cosa se puede separar el acto de percibir del contenido de la percepción 
misma consistente en la imagen o representación del objeto percibido. Sin embargo, 
pueden darse casos en los que el contenido del acto mental consciente parece que 
es difícil de precisar o, al menos, no tiene una naturaleza representacional. Por 
ejemplo, cuando tengo una sensación generalizada de dolor inespecífica tengo un 
acto psíquico consistente en la sensación de dolor pero su contenido carece de 


representación. 
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En el sueño (nidra), en el sentido de dormir, también se produce algún tipo 
de acto psíquico que deja cierto rastro en la consciencia dado que se puede decir 
“¡qué bien he dormido” o “he tenido pesadillas” o “no he descansado nada”. Pero 
lo característico de dicha “oscilación” en la consciencia que se da en el sueño 
es que se basa (alambana) en la ausencia o carencia (abhava) de un contenido 
representacional o icónico (pratyaya), parecido a la sensación del dolor, que se 
presenta en otro tipo de “oscilaciones” mentales (urtt). 

Dicho “rastro” en la consciencia que se produce al dormir no se genera en 
aquellos casos en los que un paciente es sometido a anestesia general pues en 
esas circunstancias nadie puede proferir frases como las citadas anteriormente al 


despertar. 


ATAR: EA: een 


anubhútavisayasampramosah smrtih || 11 || 


anubhúta-visaya-asampramosah smrtih || 11 || 


“La memoria (es) la no desaparición completa del objeto percibido 


(anteriormente)” 
anubhúta- = anubhúta; adj. masc.; “percibido”. visaya- = visaya; sust. masc.; “objeto 
de los sentidos”. asampramosah = asampramosa; sust. masc., nom. sg.; “la no 


desaparición completa”. smrtih = smrti; sust. fem., nom. sg.; “memoria”. 


Las palabras anubhúta, visaya forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samasa) por lo que el último término (visaya) se encuentra acotado por lo indicado 
por el primero (anubhúta); en este caso indica que de todo el conjunto de los 
objetos de los sentidos posibles, se concreta aquí a los objetos que han sido 
percibidos con anterioridad. A su vez, el compuesto anterior y asampramosah 
forman otro compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que el último 
término (asampramosa) se encuentra delimitado por el compuesto anterior. Por 
ello se transmite la idea de que lo que no se ha desvanecido completamente, lo 
que aún permanece en nuestra consciencia aunque sea de forma desvaída es la 
percepción previa de los objetos previamente percibidos. 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


19En la edición de KSS n% 85 aparece con avagraha por lo que este sutra aparece como 
anubhiútavisaya'sampramosah smrtih. 
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anubhuta visaya asampramosah 


(tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En la memoria (smrti), en el acto psíquico de recordar, se mantiene en 
nuestra conciencia, aunque devaluado, el objeto (visaya) que se percibió (anubhita) 


anteriormente. 


IATAAMANA AAA RAN 


abhyasavairagyabhyam tannirodhah || 12 || 


abhyasa-vairagyabhyam tad-nirodhah || 12 || 


“Mediante la práctica intensa y el desapego (se consigue) su 
detención (de la actividad mental)” 


abhyasa = abhyasa; sust. masc.; “práctica intensa”. vairagyabhyam = vairagya; sust. neu. 
instr. du.; “desapego”. tad = tad; pron. demos. neu.; “(esa) su”. nirodhah = nirodha; 
sust. masc. nom. sg.; “detención”. 


Las palabras abhyasa y vairagyabhyam forman un compuesto copulativo 
(dvamdva samasa) por lo que en este sutra se transmite la idea de que la práctica 
intensa (abhyasa) “y” el desapego (vairagya), ambos, representan uno de los 
caminos del yoga de los Yogasutras reforzada esta idea por el empleo del dual. 

Esta es una de las partes prácticas del Yoga. Si antes se ha dicho que el objetivo 
de este sistema busca la detención (nirodha) de la actividad mental consciente, de 
la agitación de los contenidos de la conciencia, ahora se indican los medios para 


conseguir esa meta. Dichos medios serían dos: 
1. la práctica o estudio intenso y constante (abhyasa) 
2. el desapego hacia las cosas vistas y reveladas u oídas (vairagya) 


Aquí se presenta el Yoga como método, como praxis, como técnica para obtener 
un resultado, el de la detención de la actividad mental o psíquica consciente. Pero 


en este punto es importante resaltar que, si consideramos al Yoga de los Yogasutras 


5.3. LIBRO PRIMERO 217 


como un método, en los Yogasutras se pueden detectar otros medios para alcanzar 


el objetivo escatológico perseguido ?0. 


da fardl ARAS: 1230 


tatra sthitau yatno 'bhyasah || 13 |] 2 


tatra sthitau yatnah abhyasah || 13 || 


“Por ello, la práctica intensa (es) el esfuerzo (con el fin de 
mantenerse) en la estabilidad” 


tatra = tatra; ind.; “de ahí, por ello”. sthitau = sthiti; sust. fem. loc. sg.; “estabilidad”. 
yatnah = yatna; sust. masc. nom. sg.; “esfuerzo”. abhyasah = abhyasa; sust. masc. 


nom. sg.; “práctica intensa”. 


En este sutra se define lo que se entiende por “práctica intensa o constante” 
(abhyasa) señalando también la meta hacia la cual debe dirigirse. La práctica 
constante es un esfuerzo (yatna) sostenido en el tiempo cuya meta es alcanzar la 
estabilidad (sthiti) de las alteraciones de la mente, tanto en su aspecto cognitivo 
como emocional, y conseguir mantener dicha serenidad mental. 

Vyasa (Woods trad. 1998, págs. 34-35) indica que ese esfuerzo abarca tanto 
el objetivo de alcanzar la estabilidad como el deseo de obtenerla empleando para 
ello la energía y la perseverancia en la lucha por conseguirla. Este comentarista 
explica que la estabilidad de la que se habla se refiere a mantener el contenido 
mental “no fluctuante”. Misra (op. cit.) aclara que ese “no fluctuante” se refiere a 
las oscilaciones generadas por los componentes rajas y tamas de la mente dado 
que, según este sistema de pensamiento, la “percepción discriminante” daría lugar 
a un flujo mental del elemento denominado sattva. 

Vyasa, Misra (op. cit.) y Vijiana Bhiksu (Rukmani trad. 1981, 94 y 95) aclaran 
el sentido del dual empleado en la palabra sthiti indicando que debe entenderse 
como “con el fin de” (for the sake of), es decir, en sentido teleológico, por lo 
que la práctica tiene como fin, como objetivo la estabilidad. Del mismo modo, 
dicho comentarista (op.cit.) explica que la palabra yatna comprende tanto el 


20 Vid. supra $ 3.4, pág. 120. 
21En el Ms de UCL no aparece la avagraha por lo que este sutra aparece como 


tatrasthitauyatnobhyasah. Igualmente parece que Woods (Woods trad. 1998, pág. 34) no incluye 
en este sutra la palabra tatra pues no la traduce. 
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esfuerzo como el deseo de conseguir dicha estabilidad, siendo sinónima de “deseo 


de conseguir ...”, “el esfuerzo en la práctica de los medios señalados en el sutra 20 


de este Libro primero 2? (fe, energía, atención, etc.). 


q d MARA RMARA GEHÍA: 128 


sa tu dirghakalanairantaryasatkarasevito drdhabhúmih || 14 || 2 
sab tu dirgha-kala-nairantarya-satkara-asevitah drdha-bhúmih || 14 || 


“Esta (práctica) entonces (se convierte en) una etapa firme (cuando 
se realiza) largo tiempo, sin interrupción, con corrección y con 


asiduidad” 
sah = tad; pron. demos. nom. masc. sg.; “ésta” 24. tu = tu; ind.; “entonces”. dirgha- = 
dirgha; adj.; “largo” (en el espacio y en el tiempo). kala- = kala; sust. masc.; “tiempo”. 
natrantarya— = nairantarya; sust. neu.; “sin interrupción”. satkara— = satkara; sust. 


masc.; “con corrección”. asevitah = asevita; adj. fem. nom. sg.; “con asiduidad”. drdha- 
= drdha; adj. fem.; “firme”. bhumih = bhumai; sust. fem. nom. sg.; “etapa, estadio”. 


Las palabras dirgha y kala forman un compuesto aposicional (karmadharaya 
samása) por lo que el último elemento del compuesto, el tiempo (kala), entendido 


22 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 229. 
23 En este sutra aparecen las siguientes divergencias: 
= En la edición de H. ARANYA y en el Ms. del UCL la palabra natrantarya aparece 
con la forma natramtarya. Por ello, en estas obras este sutra figura como sa tu 


dirghakalanairamtaryasatkarasevito drdhabhúmih. 


= En las ediciones ChSS n% 154-159, KSS n% 83, KSS n% 85, y KSS n* 110 la vocal (a) 
entre satkara y asevito figura como una (a) breve. Por ello, este sutra en estas ediciones 
aparece como sa tu dirghakalanatrantaryasatkarasevito drdhabhúumih. Debido a las reglas 


del sandhi entre ambas esta (a) no puede ser más que una (a) larga. 


= En la edición KSS n* 83, KSS n% 85 aparece duplicada la (y) en la palabra nairantaryya. 
Esta palabra no aparece con esta forma en el Lexicón de Colonia por lo que parece un 


error tipográfico. 


= En la edición KSS n2 83, KSS n2 85 aparece la palabra dara que no aparece en el resto de 
las ediciones ni en los manuscritos consultados. De este modo, en estas ediciones, este sutra 
aparece como sa tu dirghakala-dara-nairantaryyasatkarasevito drdhabhumih. La inclusión 
de esta palabra no aparece justificada en modo alguno pues el significado de dara no parece 
concordar con el resto del sutra. 


24Se refiere a la “práctica” (abhyasa). 
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aquí como duración, queda definido con mayor exactitud por el primer elemento 
del compuesto, en este caso por la palabra (dirgha), es decir, se indica que el tiempo 
de la práctica debe ser largo. El anterior compuesto y las palabras nairantarya y 
satkara por un lado y asevitah por otro forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samása) por lo que se indica todos los requisitos que debe reunir la práctica 
(abhyasa). Por otro lado, las palabras drdha y bhúmih forman otro compuesto 
aposicional (karmadharaya samasa) por lo que se expresa la idea de que la etapa o 
grado de práctica (bhumi) llega tener la propiedad de firmeza, solidez, estabilidad 
cuando se realiza la práctica con los requisitos señalados anteriormente. 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


dirgha kala natrantarya satkara  drdha bhumih 
to 1 A 
(karmadharaya samasa) (karmadharaya samasa) 


(dvamdva samása) 


Ahora se indican los requisitos que debe cumplir dicha práctica del Yoga para 
alcanzar la meta de la detención de las fluctuaciones mentales. Los requisitos de 
esa práctica para que devenga estable o con solidez (drdha-bhúumi) el estado o etapa 


alcanzada son: 
1. durante largo (dirgha) tiempo (kala) 
2. sin interrupciones (nairantarya) 
3. realizarla de forma correcta (satkara) 


4. práctica asidua (asevita). 


pde 
IMPRESA SN 


drstanusravikavisayavitrsnasya 
vasIkarasamjña vairagyam || 15 || 2 

25En la edición KSS n% 110 aparece la palabra vairagya en lugar de vairagya que figura en 

todas las demás ediciones. La palabra vairagya no se encuentra en el Lexicón de Colonia por lo 


que no puede atribuirse más que a un error tipográfico. 
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drsta-anusravika-visaya-vitrsnasya 


vasikara-samjña vairagyam || 15 || 


“El desapego (es) el ser consciente del control de estar libre de deseo 
hacia las cosas vistas y oídas” 

drsta— = drsta; adj.; “vistas”. anus$ravika— = anusravika; adj. “oídas”. visaya— = visaya; 

sust. masc.; “objeto de los sentidos”. vitrsnasya = vitrsna; adj. masc. gen. sg.; “libre 


de deseo”. vastkara— = vastkara; sust. masc.; “control”. samjña = samjña; sust. fem. 


nom. sg.; “el ser consciente”. vairagyam = vatragya; sust. neu. nom. sg. “desapego”. 


Las palabras drsta y anusravika forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samása) por lo que ambas palabras van unidas por la conjunción y (las vistas, 
las percibidas” -drsta- y las “oídas o reveladas” -anugravika-). Estas dos palabras 
anteriores y la palabra visaya (“cosa”) forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que se concreta de forma precisa a qué tipo de “cosas” 
se refiere en este sutra, en concreto a las cosas percibidas y a las cosas oídas por 
los sabios (Rsis). A su vez, drsta, anusravika, visaya por un lado y la palabra 
vitrsnasya por el otro forman otro compuesto aposicional (karmadharya samaya) 
por lo que se puede considerar como género, en este caso “el estar libre de deseos”, 
se concreta a una especie o subconjunto indicado por el resto de las palabras que 
forman este compuesto. El conjunto más amplio sería “el estar libre de deseos” 
(vitrsna) y el subconjunto entre todos los deseos posibles el formado por las cosas 
vistas y las cosas oídas o reveladas (drsta- anus$ravika-visaya). Las palabras vasikara 
y samjña forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) de tal modo que 
nos indica de qué somos conscientes (samjña) entre todas las cosas posibles de las 
que podemos serlo, ser conscientes del control (vas$tkara), del control de lo dicho a 
continuación por el sutra. 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


drsta anusravika visaya vitrsnasya 


(dvanda samása) 


(tatpurusa samasa) 
vasikara samjna 
| " (karmadharya samasa) 
(tatpurusa samasa) 
Ahora se define lo que se entiende por desapasionamiento, desapego o 


indiferencia hacia los objetos mundanos. Cuando el practicante del Yoga va 
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tomando conciencia (samjña) de que es el dueño, que controla por un esfuerzo de 
su voluntad (vasikara) y es consciente de ello, que va dejando de desear (vitrsna) 
todo tipo de cosas relativas a los sentidos (visaya), tanto las vistas (drsta) como 
las oídas o reveladas (anusravika); así se define el desapego hacia todas las cosas 
(vairagya). 

Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 36) pone ejemplos de las cosas vistas (desear 
mujeres, comida, bebida, el poder) y de cosas oídas que hace referencia a la $ruti 
o Vedas (alcanzar el cielo, el estado de ser incorpóreo, etc) debido a darse cuenta 
de la imperfección de dichos objetos y comprender que no conducen a la felicidad. 
Ese desapego, señala Vyasa, se consigue mediante la denominada prasamkhyana 
traducida por Rukmani (Rukmani trad. 1981, pág. 96) como “discernimiento- 
discriminativo” y por Woods (op. cit.) como Elevation. Dicho “desapego” hacia los 
objetos de los sentidos se define mediante una palabra técnica de los Yogasutras 
denominada vasikara que Rukmani no traduce y significa “tener el control o 
dominio derivado de la voluntad”. Vijñana Bhiksu (Rukmani trad. 1981, pág. 63) 


hace un comentario que puede resultar clarificador al respecto cuando dice: 


“[...] Saubhari fracasó en alcanzar el Yoga debido a la agitación de la mente en la 
presencia de objetos (de los sentidos)”. 


De este modo se comprende que dicho “desapego” (vairagya) tiene su base en 
que los objetos propios de nuestros sentidos no generen alteración alguna en la 
mente del que los percibe pero no sólo eso, sino que dicho alejamiento consiste en 
que uno es consciente del control que se tiene al respecto o, en otras palabras, que 
dicho “desapego” es vasikara. 


SE ESA 


tatparam purusakhyatergunavaitrsnyam || 16 || 
tat param purusa-khyateh guna-vaitrsnyam || 16 || 


“Aquel 2 (es) máximo (cuando se alcanza) la indiferencia hacia los 
constituyentes (derivada) del discernimiento de la consciencia pura” 


26Se refiere al desapego (vairagya). 
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tat = tad; pron. demos., nom. neu.; “aquel”. param = para; adj. nom. neu. ; “extremo, 
máximo”. purusa = purusa; sust. masc.; “consciencia pura”. khyateh = khyati; sust. 
fem. gen. sg.; “percepción, conocimiento, discernimiento”. guna = guna; sust. masc.; 
“los constituyentes”. vaitrsnyam = vaitrsnya; sust. neut. nom. sg.; “indiferencia”. 


Las palabras purusa y khyateh forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) de tal modo que nos transmite la idea de qué clase de conocimiento, 
percepción, discernimiento (khyati) se refiere, en concreto de la consciencia pura 
(purusa), comprendiendo que la consciencia pura es algo distinto y diferente de la 
otra gran substancia material (prakrti). El mismo tipo de compuesto (tatpurusa 
samasa) lo forman las palabras guna y vaitrsnyam. Por eso, este compuesto nos 
aclara hacia qué se debe sentir indiferencia, hacia la actividad de los constituyentes 
básicos de la naturaleza (gunas). 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


purusa  khyateh guna vattrsnyam 
A ho 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


El desapego (vaitrsnya) respecto a los sentidos descrito en el sutra anterior 
es de una clase inferior. Alcanza el máximo grado (param) cuando el practicante 
del Yoga alcanza la vivencia, cuando se da cuenta, cuando percibe (khyati) que 
quien realmente conoce es la consciencia pura (purusa). Entonces se aleja de 
todo lo manifestado, lo aparencial, lo fenoménico (guna) sintiendo una absoluta 
indiferencia o ausencia de deseo hacia todos los elementos que forman la realidad 
física o material. Este sutra hay que relacionarlo con lo afirmado en el sutra 3 del 
Libro primero ?” pues es precisamente cuando la consciencia pura comprende que 
es ella el verdadero sujeto cognoscente lo cual conlleva dos efectos: 1) el señalado 
en este momento consistente en alcanzar el máximo grado de indiferencia hacia 
las cosas mundanas y 2) reposar en su propia naturaleza, es decir, la de la quietud 
y reposo absoluto comprendiendo la verdadera naturaleza de ambas realidades, la 
material (prakrti) y la de la consciencia (purusa) 29. Es justamente el momento de 
la liberación (kaivalya) la cual es inseparable de este tipo de “ausencia de deseo” 
tal y como señala Vyasa en su comentario (Woods trad. 1998, pág. 38). 

Analizando el texto de este sutra surge la cuestión de si las palabras tad param 
se refieren a la “indiferencia hacia las cosas” (vairagya) o bien a la “indiferencia” 
(vaitrsnya) de la que se habla al final de este mismo sutra. Tola y Dragonetti (Tola 

27 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 205. 


28Esto se encuentra relacionado con lo afirmado en el Samkhyasutra II, 65 y 70 y en el 
Samkhyakarika 69 y 71. 
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trad. 1987, 48 y ss.) sostienen la segunda opinión en contra de todos los intérpretes 
clásicos considerando que aquí Patanjali está definiendo un nuevo concepto, el de 
“indiferencia” (vaitrsnya) y no cuál es el grado más alto del concepto definido 
en el aforismo anterior. Para estos autores vairagya y vaitrsnya designarían dos 
realidades diferentes presentando en dichas páginas sus razones. 


Sin embargo, en este trabajo no se comparten las mismas por lo siguiente: 


1. Es cierto que en este sutra se define lo que se ha traducido como “indiferencia” 
(vaitrsnya) pero eso no significa que se trate de dos conceptos distintos pues 
lo que los Yogasutras parecen querer definir es el grado máximo de desinterés 


o ausencia de deseo hacia lo físico o fenoménico. 


2. El desapego (vairagya) se puede considerar como un acto psíquico que 
permite gradaciones como cualquier emoción en general. Si se estuviera 
hablando de dos conceptos distintos designarían cada uno de ellos realidades 
diferentes pero siempre se habla de lo mismo, de la indiferencia por lo que 
en este sutra se define es su grado máximo. Esta gradación es recogida 
expresamente tanto por Vacaspati Misra (Woods trad. 1998, pág. 37) como 
por Vijñana Bhiksu (Rukmani trad. 1981, pág. 99). 


3. En el sutra anterior se define vairagya (“desapego”) como un estado psíquico 
en el que el sujeto está “libre de deseo” y es consciente del dominio sobre esa 
situación empleándose la palabra vitrsna. Por tanto, si vairagya = vitrsna (de 
forma muy simplificada), también es cierto la conversa vitrsna = vairagya. En 
el sutra 16 se define vaitrsnya la cual es un derivado de vitrsna lo que implica 
que son de la misma familia semántica y muy próximos en sus significados. 
Por tanto, por transitividad, vairagya = vaitrsnya. Pero como se añade las 
palabras tad param éstas indicarían que se está definiendo el grado más 
elevado de ese “desapego” (vairagya). 


4. Hay que diferenciar las causas por las que se produce dicho “desapego” 
o liberación del deseo hacia todas las cosas fenoménicas. Puede deberse 
a: 1) enfermedad, 2) vejez, 3) la voluntad deliberada del practicante de 
yoga (sería a lo que se referiría el sutra 15 del Libro primero y 4) a la 
comprensión de que la consciencia pura y la realidad fenoménica son dos 
cosas de naturaleza radicalmente distinta dentro de la visión dualista de 
este sistema de pensamiento. Esa comprensión, la captación de esa realidad 


conllevaría el desapego del que se está hablando pero en su grado más alto. 


La conclusión es que se alude a la misma realidad o acto psíquico tanto en el 


sutra quince como en el dieciséis; en el aforismo anterior se alude al obtenido por 
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diversos medios y que se considera inferior denominándole vasikara y en el dieciséis 
se alude al desapego en su grado máximo que es el obtenido como consecuencia de 


la discriminación entre las dos substancias (prakrti y purusa). 


Ugo 


vitarkavicaranandasmitarúpanugamatsamprajñatah || 17 || 2 


vitarka-vicara-ananda-asmita-rúpa-anugamat samprajñatah || 17 || 


“El (samadhi) con cognición (es el que se da) con la adopción de la 
forma de análisis (de objetos groseros), de reflexión (de objetos 
sutiles), de la beatitud o de la sensación del yo” 


vitarka—- = vitarka; sust. masc.; “análisis”. vicara- = vicara; sust. masc.; “reflexión”. 
ananda—- = ananda; sust. masc.; “beatitud”. asmita- = asmita; sust. fem.; “sensación 
de yo”. rúpa— = rúpa; sust. neutro; “forma”. anugamat = anugama; sust. masc. abl. 


sg.; “adopción de”. samprajñatah = samprajñata; adj. masc. nom. sg.; “samadhi con 


cognición”. 


Las palabras vitarka, vicara, ananda y asmita forman un compuesto copulativo 
(dvamdva samasa) por lo que todas estas palabras y lo que ellas designan deben 
entenderse unidas por una conjunción copulativa “y”. Todas las palabras anteriores 
con la palabra rúupa forman un compuesto determinativo (tatpurusa por lo que el 
último miembro del compuesto queda acotado con mayor exactitud por el primero; 
en este caso, de todas las formas posibles se refiere a aquellas que puede adoptar la 
atención al centrarla sobre uno u otro objeto. De este modo, se especifican las clases 
de formas que puede adoptar el denominado “samadhi con cognición” (samprajnata 
samadhi). A su vez, el conjunto de palabras vitarka-vicara-ananda-asmita-rupa y la 
palabra anugamat forman otro compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por 
lo que ello nos aclara que la mente adopta o sigue algo, ¿el qué?, alguna de las 
forman expresadas en el primer elemento del compuesto. Y esa es la definición de 

29En las ediciones ChSS n% 154-159, CHAPPLE y TOLA Y DRAGONETTI no aparece 
la palabra rupa apareciendo en dichas ediciones como vitarkavicaranandasmitanugamaát 
samprajñatah. No obstante aquí se incluye debido a que en esta clase de samadhi al que se 
refiere este sutra es precisamente aquel en el que las fluctuaciones de la mente adopta una 
forma determinada, la del objeto sobre el que se focaliza la atención. En estas mismas ediciones, 


la palabra samprajñatah aparece sin anusvara aunque esto carece de consecuencia respecto al 


significado. 
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esta clase de samadhi, una de las dos grandes divisiones de dicho estado mental 
eje central de todo el Yoga de los Yogasutras. 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


vitarka vicara ananda asmita rupa anugamát 


(dvamdva samasa) 
(tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


Cuando se produce la detención de la agitación mental se alcanza un estado 
psíquico especial denominado samadhi. Este estado psicológico puede ser de varias 
clases o formas y aquí se describe una de ellas, el denominado “con cognición” 
(samprajñata) pues en la mente permanece una única fluctuación, la referida a 
un objeto intencional sobre el que se fijó o focalizó toda la atención. Esos objetos 
intencionales pueden ser de cuatro clases: 


1. objetos groseros o sutiles analizando sus propiedades (vitarka) 


2. objetos groseros o sutiles eliminando los componentes conceptuales y 


lingiísticos (vicara) 
3. el sentimiento de felicidad que surge al focalizar la atención (ananda) 
4. la sensación o vivencia del yo subjetivo individual “yoidad” (asmita) 


En estos casos, toda la conciencia asume la forma de estos objetos intencionales 
(rúpa) desapareciendo la dualidad “sujeto-objeto” propia de todo acto perceptivo. 

Cuando se habla de “objetos groseros o sutiles” por “groseros” (sthúla) se hace 
referencia a focalizar la atención sobre las cualidades o propiedades externas de 
cualquier objeto propio de los sentidos los cuales se encuentran formados, por 
agregación, por los denominados mahabhútas (el éter, el aire, el fuego, el agua y la 
tierra). Al hablar de “sutiles” (suksma) se haría referencia a focalizar la atención 
sobre aquellos elementos sutiles tanmatras (el sonido, el tacto, la forma, el sabor 
y el olor) a partir de los cuales, por un proceso evolutivo surgirían los ya llamados 
“groseros”, todo ello según el proceso evolutivo defendido por el sistema Samkhya- 
Yoga. 

Por otro lado, parece que el orden en el que se enumeran los lugares sobre 
los que focalizar la atención es importante a la vista del comentario de Misra 
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(Woods trad. 1998, pág. 41) cuando hace referencia a un arquero que al comienzo 
fija su atención en lo grosero cuando es principiante para, posteriormente, fijar 
su atención en lo sutil. El practicante debería comenzar en ejercitarse dentro del 
“samaádhi con cognición” en lo más fácil para terminar en algo tan escurridizo como 
es el sentimiento del yo. 

Tola y Dragonetti (Tola trad. 1987, pág. 51) consideran que vitarka-vicara- 
ananda-asmita hacen referencia a la detención de la agitación mental (nirodha) 
dado que Patanjali se ha estado refiriendo hasta este momento a dicha detención 
no apareciendo la palabra samadhi hasta el sutra 20 de este primer Libro %. 
Igualmente señalan que no están de acuerdo con la opinión mayoritaria que 
considera que se refiere al samádhi. Aquí se desea señalar que no se comparte 
ninguna de ambas opiniones. Primero porque no se refiere al samadhi sino a una 
de sus clases, el denominado samprajñata samadhi pues eso es lo que literalmente 
dice el presente sutra. Segundo porque se dice expresamente que se está hablando 
del samprajñata el cual es una clase o subconjunto de un estado mental al que 
se denomina samádhi cuya definición aparece en el sutra 3 del Libro Tercero ?!; 
dicha palabra samprajñata se encuentra en nominativo singular haciendo las veces 
de sujeto de toda la oración, es decir, de lo que se habla o refiere; la palabra 
anugama se encuentra en ablativo singular lo que semánticamente expresa el origen 
o procedencia, es decir, que el samprajñata procede, surge, se alcanza, se deriva 
cuando la mente adopta la forma de ...análisis de los objetos groseros y sutiles, 
prescindiendo del lenguaje, etc. 

Una cuestión que se puede plantear es si la detención de la actividad mental 
(nirodha) es algo equiparable o no con el estado mental denominado samadhi. En 
este sentido, el propio Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 4) lo aclara en su comentario 


32 


al sutra primero del Libro primero %% cuando dice que yogah samadhih traducible 


como “yoga es samadht” (Woods trad. 1998, pág. 3) y un poco más adelante dice 


Vyasa (op. cit.): “Pero el asamprajñata samadhi (se da) en la detención de todas 


las fluctuaciones mentales” 3, 


30 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 229. 
31 Vid. este sutra en $ 5.5, pág. 353. 
32 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 201. 
33Lit. sarvaurttinirodhe tu asamprajñatah samadhih. Texto de Rukmani (Rukmani trad. 1981, 


pág. 19). 
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ROA: ARAS A: LE! 


viramapratyayabhyasapurvah samskaraseso 'nyah || 18 || 
virama-pratyaya-abhyasa-purvah samskara-Sesah anyah || 18 || 


“El otro (tipo de samadhi es) el precedido de la práctica intensa de la 
vivencia de la cesación (de los contenidos cognitivos); sólo quedan 
restos de tendencias subconscientes” 
virama—- = virama; sust. masc.; “cesación”. pratyaya— = pratyaya; sust. masc.; “idea, 

vivencia”. abhyasa- = abhyasa; sust. masc.; “práctica intensa”. purvah = puúrva; 
adj. masc. nom. sg.; “precedido”. samskara—- = samskara; sust. masc.; “tendencias 


subconscientes”. $esah = Sesa; sust. masc. nom. sg.; “resto”. anyah = anya; sust. 


masc. nom. sg.; “otro”. 


Las palabras virama y pratyaya forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samasa) lo que indica que la “cesación” (virama) se refiere a los “contenidos 
cognitivos” (pratyaya). A su vez, el compuesto virama-pratyaya y abhyasa forman 
otro compuesto determinativo (tatpurusa samasa) lo que indica que “la práctica 
intensa” (abhyasa) se refiere o tiene por objeto la vivencia de la cesación de 
todos los contenidos cognitivos (virama-pratyaya). Después, todo el compuesto 
anterior forma un nuevo compuesto determinativo con la palabra purvah por lo 
que se indica que esta otra clase de samadhi se encuentra precedido ¿por qué?, 
por todo el primer elemento del compuesto, es decir, por “la práctica intensa de 
la idea de la vivencia de la cesación de los contenidos cognitivos”. Por último, 
las palabras samskara y ¿esah forman un compuesto posesivo (bahuwvrihi samasa) 
dando la idea de que se poseen, que lo que único que queda en la mente son 
restos de tendencias subconscientes en esta otra clase de “samadhi sin cognición”, 
el denominado asamprajñata samadhs. 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


virama pratyaya abhyasa púrvah samskara $esah 
(tatpurusa samasa) (bahuvrihi samasa) 


(tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samáasa) 


Ahora se describe la otra clase de samadhi, el denominado “sin cognición” 


pues la conciencia se encuentra completamente vacía de objetos intencionales, de 
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contenidos cognitivos si bien (se trataría en términos vulgares el dejar la mente 
en blanco). Poco a poco, previamente (purva), por medio de la práctica (abhyasa) 
antes descrita se encamina ahora a conseguir la cesación (virama) de todos los 
contenidos cognitivos (pratyaya). Cuando ello se consigue, únicamente quedan en 


la mente restos ($esa) de tendencias subconscientes (samskara). 


AMAR RREARFÍRGAATA 1220 


bhavapratyayo videhaprakrtilayanam || 19 || 
bhava-pratyayah videha-prakrti-layanam || 19 || 


“El origen (de esta clase de samadhi está) en el nacimiento 
(en el caso) de los incorpóreos y de los disueltos en la materia 


primordial” 
bhava— = bhava; sust. masc.; “nacimiento”. pratyayah = pratyaya; sust. masc. nom. sg.; 
“causa, origen”. videha- = videha; adj.; “incorpóreo”. prakrti- = prakrti; sust. masc.; 


“materia primordial”. layanam = laya; sust. masc. gen. plu.; “disolución”. 


Las palabras bhava y pratyaya forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) lo que nos muestra que el origen, la causa (pratyaya) a la que se refiere 
de entre todas las posibles se concreta en el nacimiento, en el tipo de existencia 
(bhava) de este tipo de seres. El otro compuesto que aparece en este sutra es el 
formado por videha y prakrti-layanam. Este es un compuesto copulativo (dvamdva 
samaáasa) por lo que deja claro que se está refiriendo el autor a dos clases se seres, los 
que carecen de cuerpo físico (videha) y aquellos que se han disuelto en la materia 
primordial (prakrti-layanam). Y por último, el compuesto formado por prakrti y 
layanam forman otro compuesto determinativo (tatpurusa samása) indicando que 
de todas las disoluciones que pueden darse se refiere a aquella que se produce en 
la materia primordial (prakrti). 

Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


bhava pratyaya videha prakrti layanam 
atpurusa samasa atpurusa samasa 
tatpurus tatpurus 


(dvamdva samása) 
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En el sutra anterior se define el otro tipo general de samadhi, el denominado 
“samaádhi sin cognición” caracterizado por la cesación de todas las fluctuaciones 
mentales quedando únicamente en la mente las denominadas “tendencias 
subconscientes” (samskaras). Una vez definido, se pasa en este aforismo y en el 
siguiente a explicar cómo se puede alcanzar si bien se distingue entre dos grandes 
grupos de seres: 1) los denominados “incorpóreos” (videhas) y los “disueltos en la 
materia primordial” (prakrti-laya) y 2) los seres humanos que se han convertido 
en yoguis. Para el primer grupo, su existencia consiste en encontrarse en este tipo 
de samadhi tan elevado debido a su nacimiento fundamentalmente, como aclara 
Bhoja (Geenens 2003, pág. 67), dado que fueron antiguos yoguis que no superaron 
la etapa del ananda-samáadhi en su vida terrenal. El segundo grupo es el formado 
por yoguis que viven en esta existencia terrenal los cuales, para alcanzar este 
samádhi tienen que seguir el medio indicado en el sutra siguiente por medio de la 
fe, etc. 

Aquí se analiza el samadhi de un determinado tipos de seres, los incorpóreos 
(videha) y los disueltos en la materia (prakrti layana). Esta clasificación aparece en 
los Yogasutras tomada de la escuela Samkhya a la hora de clasificar los distintos 
entes. 

Es interesante notar que en el sutra anterior se emplea el compuesto virama- 
pratyaya y en este el de bhava-pratyaya. Se habla pues de dos clases de experiencias 
o vivencias, en un caso se determina diciendo que es la vivencia de la cesación y en 
este ultimo caso la vivencia de la propia existencia la de su estado divino o supra 
humano. 

En los Yogasutras, que es un texto de contenido filosófico, se acepta y se admite 
la existencia sin justificar de dichos seres haciendo referencia a las dos clases del 
denominado “samadhi sin cognición” (asamprajñata-samadhi): 1) el propio de los 


34 y 2) el propio 


yoguis (upaya-pratyaya) explicado en el sutra 20 del Libro primero 
de esta clase de seres especiales (bhava-pratyaya) explicado en el sutra 19 9% del 


Libro primero. 


ASIN GARMTA o 


graddhavtryasmrtisamadhiprajñapurvaka itaresam || 20 || * 
34 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 229. 
35 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 228. 
36En las ediciones KSS n% 83 y KSS n* 85 aparece la palabra virya con doble (y) por lo este 


sutra aparece en estas ediciones como $raddhavtryyasmrtisamadhiprajñapurvaka itaresam. 
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sraddha-virya-smrti-samadhi-prajña-purvakah itaresam || 20 || 


“El (samadhi) de los otros (está) precedido de la fe, la energía, la 
atención, samadhi y conocimiento intuitivo” 


$raddha— = $raddha; sust. fem. sg.; “fe, confianza”. vtrya— = vtrya; sust. neu. sg.; “energía”. 
smrti- = smrti; sust. fem. sg; “atención”. samadhi- = samadhi; sust. masc. sg.; 
samadhi. prajña- = prajña; sust. fem. sg.; “conocimiento intuitivo”. púurvakah = 
púrvaka; adj. masc. nom. sg.; “precedido por”. itaresam = itara; adj. masc. gen. plu.; 


“el de los otros”. 


Las palabras $raddha, virya, smrti, samadhi y prajña forman un compuesto 
copulativo (dvamdva samasa) por lo que se pueden descomponer sus elementos y 
unirlos mediante la conjunción “y”. Por ello, en este sutra se indican las actitudes 
y prácticas enumerados conjuntivamente: “confianza” Y “energía” Y “atención” Y 
. .. las demás. 

Todo el anterior compuesto copulativo forma con la palabra púrvaka un 
compuesto determinativo (tatpurusa samasa) con lo que se indica que el samadhi 
de los otros seres que no son los descritos en el sutra anterior va precedido de los 
requisitos que se indican en este aforismo. 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


g$raddha virya smrti samadhi prajña púrvaka 


(dvamdva samasa) 


(tatpurusa samása) 


En el sutra 12 de este Libro Primero, se indica que para alcanzar la detención 
de la actividad psíquica (cittavrtti nirodha) es preciso practicar intensamente 
(abhyasa) y desarrollar una actitud de indiferencia, de desapego hacia las cosas 
mundanas (vairagya) definiendo cada una de ellas en los sutras siguientes. Ahora se 
explica que, para el resto de las criaturas (itaresam), es decir, para los practicantes 
del yoga, este camino debe seguirse con fe y confianza ($raddha), con energía 
o fortaleza (virya), con atención (smrti), siguiendo las técnicas mentales que se 


1 37 


indican en los sutras 17, 18 y 51 del Libro , así como lo indicado en los libros 


IT y III de los Yogasutras todo ello referido al samadhi y practicando la percepción 
intuitiva o sin mediaciones (prajña). Todo lo anterior precede a la meta que se 


persigue, el samadha. 


37 Vid. estos sutras en $ 5.3, pág. 224, $ 5.3, pág. 227 y $ 5.3, pág. 269. 
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AATAMATATAA EARTH: 122 1 


trvrasamveganamasannahsamadhilabhah || 21 |] 9 


tivra-samveganam asannah samadhi-labhah || 21 || 


“La obtención del samadhi (está) próxima (para aquellos llenos) de 
intensos deseos de liberación” 


trvra— = tívra; adj. masc.; “intenso”. samveganam = samwvega; sust. masc. gen. pl.; 
“vehemencia, deseo de alcanzar la liberación”. asannah = asanna; adj. masc. nom. 
sg.; “próxima”. samadhi- = samaádhi;, sust.; samadhi. labhah = labha; sust. masc. 


nom. sg.; “obtención”. 


Las palabras tivra y samvegana forman un compuesto descriptivo (bahuvrihi 
samása) con lo que se describe cómo es el deseo o anhelo por alcanzar la meta 
(samvegana) describiéndolo como intenso o ardiente (tira). Las palabras samadhi 
y labhah forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que la 


obtención o alcance se concreta al samadhi, es de alcanzar eso a lo que se refiere 
39 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


38Las palabras samadhilabhah únicamente aparece en el Ms. del UCL por lo que en el resto 
de las ediciones este sutra aparece como tivrasamvueganamasannah. El problema sobre si estas 
palabras pertenecen o no al texto de los Yogasutras se debe, como ocurre en otras muchas 
ocasiones, a la dificultad para determinar si un texto pertenece a los propios Yogasutras o a 
algún comentario. En este caso, a pesar de que únicamente aparece en el Ms. citado se ha optado 
por incluir estas palabras en esta edición revisada por aparecer en un manuscrito (primando la 
antigúedad del mismo) y porque en dicho Ms. se recoge únicamente el texto de los Yogasutras 
por lo que no cabe confusión respecto a la pertenencia a algún comentario o no y porque el 
significado de este sutra hace referencia precisamente a la obtención del samadhi que es lo que 
significan las palabras samadhilabhah -“la obtención del samadht-. 

39 Estas dos palabras explícitas refiriéndose al samadhi es otro argumento a favor de la opinión 
mayoritaria de que en esta obra se está refiriendo en todos sus aforismos al samadhi y no a 
la detención (nirodha) como sugieren Tola y Dragonetti llegando a distinguir diversas clases 
de detenciones de la actividad mental. Lo que se describe tanto en los Yogasutras como los 
comentarios autorizados son las distintas clases de samadhi que nadie discute su existencia 
generándose controversias sobre la naturaleza de cada una de dichas clases sin que ningún autor 
haga referencia a distintas clases de detenciones de actividad psíquica. La actividad mental es 
una con sus distintas fluctuaciones y cuando se detiene caben dos posibilidades: a) que quede 
una única oscilación mental tal y como señala Vyasa, en cuyo caso nos encontraríamos ante el 
denominado samprajñata samadhi, b) que no quede ninguna oscilación mental en cuyo caso nos 


encontraríamos ante el denominado asamprajñata samadhi. 
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tivra samvegana samádhi labhah 
(bahuvrihi samáasa) (tatpurusa samasa) 


A partir de este momento el autor de los Yogasutras pasa a describir los 
medios para acelerar la obtención del samadhi en los siguientes aforismos. En este 
sutra comienza diciendo que, si el deseo o anhelo por alcanzar la meta deseada 
(samvegana) es intenso, ardiente (tzura), entonces su obtención (labha) se alcanza 
con prontitud (asanna). 

Dado que en este sutra se habla de aquellos yoguis que practican con deseos 
vehementes, Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 47) establece una clasificación de los 


yoguis en función del grado de intensidad de sus deseos de liberación y la intensidad 
40. 


de su práctica clasificándolos en nueve categorías 


Deseo de liberación 
suave | medio | intenso 


suave | 


ESP ESIGINCMENLMICSN 


mrdumadhyadhimatratvattato 'pi visesah || 22 || 
mrdu-madhya-adhimatratvat tatah api visesah || 22 || 


“Por tanto, en efecto, la diferencia (radica) en la intensidad, alta, 
media o suave (de la práctica y los deseos de liberación)” 


mrdu— = mrdu; adj. masc.; “suave, lento”. madhya— = madhya; adj. masc.; “medio, 
mediano”. adhimatratvat = mátratva; sust. neu. abl. sg.; “intensidad” 4. tatah = 
tatas; indeclinable; “por tanto”. api = apt; indeclinable; “en efecto”. visesah = visesa; 
sust. masc. nom. sg.; “diferencia”. 


Las palabras mrdu, madhya y adhimatratva forman un compuesto copulativo 
(dvamdva samasa) lo que indica en este caso que la intensidad para alcanzar la 


meta del yoga descrito en los Yogasutras puede ser suave, mediana o alta. 


40 Cfr. nota 6 a pie de pág. de la obra de Rukmani (Rukmani trad. 1981, pág. 121). 
41E] prefijo adhi aporta una idea de lo alto. 
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Estos compuestos se pueden representar gráficamente del siguiente modo: 


mrdu madhya adhimatratvat 


(dvamdva samása) 

La práctica del camino del Yoga se puede recorrer con lentitud (mrdu), con 
moderación (madhya) o con intensidad (adhimatratva). Dependiendo de cómo se 
practique así se tarda más o menos en conseguir el objetivo propuesto consistente 
en alcanzar el samadhi sin cognición (asamprajñata samadhi) y el “aislamiento” 
(kaivalya). La cuestión es que se trata de un proceso puramente psíquico y que lo 
único que varía es el grado de intensidad de la práctica cotidiana; eso es lo que 


marca la diferencia (visesa). 


S2IAÍTETATET 123 1 


Isvarapranidhanadva || 23 || 
ISvara-pranidhanat va || 23 || 


“O mediante la entrega a ¿svara” 


i$vara—- = i$vara; sust. masc.; 2$vara. pranidhanat = pranidhana; sust. neu. abl. sg.; 


“entrega”. va = va; conj. adversativa; “o”. 

Las palabras i$vara y pranidhanat forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) lo que indica en este caso que la entrega (pranidhana) se refiere 
al Absoluto, a 2óvara. 

Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


iévara pranidhanat 
¡CS 
(tatpurusa samasa) 

Uno de los medios para alcanzar la meta del Yoga era el indicado en los 
sutras anteriores (mediante la práctica intensa y el ejercicio de alejamiento de 
las cosas mundanas practicados con confianza, energía, atención, concentración e 
introspección). Ahora en los Yogasutras se señala otra vía que conduce a la misma 
meta: la devoción, el abandono de los resultados de nuestra práctica (pranidhana) 


a lévara, es decir, a Dios. El concepto de “devoción” es difícil de comprender lo que 
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pueda significar pero en este contexto designa el abandono de todo lo que suceda, 
de nuestras acciones a una voluntad ajena, a la de un ser absoluto. Aquí se aprecia 
cómo la escuela del Yoga es teísta pero emplea este teísmo como otra herramienta 
más para alcanzar la meta perseguida que como defensa de la existencia de Dios. 
El camino de la devoción, de la bhakti, aparece incluido dentro del yoga de los 
Yogasutras siendo ésta una gran diferencia que le separa de su sistema hermano 
Samkhya. 

Sobre el significado de pranidhana los comentaristas distinguen dos acepciones 
diferentes de esta palabra: a) como devoción, entendida como una especial clase de 
de adoración bien mental, verbal o corporal y b) como un profundo deseo hacia Él 
entendiendo por tal un deseo hacia una cosa por venir. En este sentido, Vijnana 
Bhiksu (Rukmani trad. 1981, pág. 124) considera que el sentido de pranidhana no 
es el mismo cuando aparece en estos sutras del Libro primero que cuando aparece 
en el número 1 del Libro segundo *. 

Una cuestión que se plantea aquí es cuál es el otro elemento de la disyunción 
marcada por la conjunción (o) (va). Tola y Dragonetti (Tola trad. 1987, pág. 80) 
consideran que enlaza con el sutra anterior; Hauer (Hauer trad. 1932, pág. 225) 
considera que enlaza con el sutra 12 * donde se habla de los dos requisitos para 
alcanzar el samadhi, la práctica intensa (abhyasa) y el desinterés hacia lo mundano 
(vairagya). 

Aquí no se comparte ninguna de las dos opiniones y se considera que el otro 
elemento de la disyunción es el sutra 20 * en el que se describen las actitudes que 
deben acompañar al practicante en su quehacer diario. Por ello, se considera que 
lo que se está expresando es que los medios para alcanzar el yoga se pueden hacer 
con fe, con energía, etc. o entregándose al Absoluto olvidando cualquier deseo de 
llegar a la meta, simplemente actuando y trabajando; los efectos, los frutos de la 
acción, el resultado de la práctica y su progreso se dejan al Absoluto. 


FRAILE: 
ERES OMIC) 


klesakarmavipakasayairaparamrstah 


42 Vid. este sutra en $ 5.4, pág. 270. 
43 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 216. 
44 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 229. 
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purusavisesa ISvarah || 24 || % 


klesa-karma-vipaka-asayaih aparamrstah 
purusa-visesah Isvarah || 24 || 


“Isvara es una clase especial de consciencia pura no afectada ni por 
las causas del sufrimiento, ni por las acciones, ni por los resultados 


de ellas, ni por los restos pasados de dichas acciones” 


klesa—- = kle$a; sust. masc.; “causa del sufrimiento”. karma— = karman; sust. masc.; 
“acción”. vipaka— = vipaka; sust. masc.; “resultado de la acción”. agayaih = asaya; 
sust. masc. instr. plu.; “restos de las acciones pasadas”. aparamrstah = aparamrsta; 
adj. masc. sg.; “no afectado”. purusa— = purusa; sust. masc. “consciencia pura”. visesah 
= visesa; sust. masc. nom. sg.; “clase especial”. i8varah = t$vara; sust. masc. nom. 
S8.; ¿SVATA. 


Las palabras kle$a, karma, vipaka y asayaih forman un compuesto copulativo 
(dvamdva samasa) lo que indica en este caso que son las distintas propiedades que 
definen a ¿svara como un espíritu diferente a los demás. Las palabras purusa y 
visesah forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) lo que indica que 
la diferencia se refiere a ¿svara. 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


klesa karma  vipaka  asayaih purusa visesah 
(dvamdva samasa) (tatpurusa samasa) 


En este sutra aparece una definición de Dios. Lo considera otro espíritu, otra 
alma (purusa) individual pero diferente (vigesa) cuyas propiedades consisten en 
que no se ve afectado (aparamrsta) por las causas que provocan el dolor (klega), ni 
por las consecuencias de sus acciones (karma vipaka) ni por los depósitos latentes 


que dejan en el individuo dichas consecuencias de sus acciones (karma asaya). 


A AURA ARAS 128 


tatra niratisayam sarvajñabijam || 25 || 


45 Este sutra no aparece en la edición CHSS n% 154-159 aunque los sutras posteriores conservan 
la numeración como si estuviese. 

1 Este sutra no aparece en la edición CHSS n* 154 y 159 aunque los sutras posteriores de esta 
obra conservan la numeración como si estuviese. 
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tatra niratisayam sarva-j¡ña-bijam || 25 || 


“En éste (Isvara) la semilla de la omnisciencia (es) insuperable” 


tatra = tatra; adv; “en éste”. niratisayam = niratisaya; adj. neu. nom. sg.; “insuperable”. 
sarva—- = sarva; adj.; “todo”. ¡ña- = jña; adj.; “conocido”. bijam = brja; sust. neu. 


nom. sg; “semilla, germen, origen”. 


Las palabras sarva y jña forman un compuesto descriptivo (karmadharaya 
samasa) por lo que se indica que lo conocido (jña) es todo (sarva); de este modo 
aparece aquí una definición de omnisciencia que implica literalmente “todo lo 
conocido o cognoscible”. Por otro lado el anterior compuesto y la palabra bijam 
forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) lo que indica que la 
semilla (brja) se refiere a la omnisciencia (sarva-¡ña). 


Este compuesto se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


sarva ña bijam 
Ly 


(karmadharaya samasa) 


(tatpurusa samasa) 


Isvara tiene en sí mismo la semilla de la omnisciencia (sarva-¡ña) en grado 


sumo (niratigaya). 


q Y YÁAAA : ATAAMTAEARTA ll 2 


sa esa púrvesamapi guruh kalenanavacchedat || 26 || Y 


47Entre las diferentes ediciones de este sutra se aprecian las siguientes diferencias: 
= En la edición ChSS n% 154-159 este sutra no aparece aunque los sutras posteriores 
conservan la numeración como si estuviese. 


= La palabra sa esa no aparecen en las ediciones de Anand Viraj, H. ARANYA, 
Yardi, Rukmani y Bettina por lo que este sutra figura como purvesáamapi guruh 


kalenanavacchedat. 


= En las ediciones KSS n2 83, KSS n2 85 y KSS n2 110 sólo aparece la palabra sa por lo que 
este sutra aparece como sa purvesamapi guruh kalenanavacchedat. 


Si bien en el comentario de Migra (Woods trad. 1998, pág. 59) se dice que las palabras sa esa 
forman la transición de un sutra a otro aquí se ha incluido como parte de la obra al aparecer en 


el manuscrito UCL. 
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sah esah puúrvesam api guruh kalena anavacchedat || 26 || 


“Este mismo (+$vara), al no estar sujeto a la limitación por el tiempo, 
por ello (fue) el maestro de los primeros” 


sah = sa; pro. pers. nom. sg.; “él”. esah = etad; pron. demos. nom. sg.; “éste”. purvesáam = 
7 . 5 e EE 2, ” HS E z . EL ” 
purva; adj. masc. gen. plu.; “de los primeros”. api= api; indeclinable; “pues, por tanto 
(enfático). guruh = guru; sust, masc. nom. sg.; “maestro”. kalena = kala; sust. masc. 
instr. sg.; “tiempo”. anavacchedat = anavaccheda; sust. masc. abl. sg.; “sin limitación”. 


Aquí se ve cómo en los Yogasutras se mencionan dos cuestiones sobre I$vara: 
1. está fuera del tiempo (kalena anavaccheda), es atemporal, eterno 


2. fue el maestro (guru) que enseñó a los primeros (púrva) sabios humanos, a 


los rsis. 


La primera es otra de las propiedades que se atribuye a Isvara, la anterior era 
el ser omnisciente. ¿Qué significa estar fuera del tiempo, exactamente, no estar 
afectado por la limitación del tiempo? Quizás para comprender esta característica 
haya que volver a qué significa dicha limitación temporal en el pensamiento de 
la India antigua dado que incluso Brahma se encuentra limitado por el tiempo 
referido en este sentido al proceso cíclico de creación y destrucción del universo. 
En concreto, Brahma se encontraría afectado por dos parardhas denotados como 
“el día de Brahma” y “la noche de Brahma”. 

La otra cuestión que surge es: ¿qué enseñó Isvara a los antiguos, a los primeros? 
y ¿quiénes eran esos “antiguos, primeros”? 

Sobre la primera cuestión nada dicen los comentaristas clásicos por lo que 
únicamente se podrían realizar conjeturas al respecto pero parece que tendría que 
ver con la naturaleza de la verdadera realidad. Respecto a la segunda cuestión esos 
“primeros” no serían únicamente los primeros rsis como Angiras y los demás sino 
que se referiría también a otros dioses tales como Brahma, Visnu y Siva. Vijñana 
Bhiksu realiza una interesante reflexión sobre la primacía de ISvara, su eternidad y 
como generador de todos los j7vas o mónadas individuales planteándose la relación 
entre lo individual y lo universal utilizando la metáfora de un único fuego que 
produce miles de luces *. En el mismo párrafo, Bhiksu llega a considerar a ISvara 
como la esencia (atman) de todos los jivas. 

En cualquier caso, a Isvara se le coloca en la posición más elevada dentro de la 


escuela de los Yogasutras. 


48 Cfr. Rukmani trad. 1981, pág. 156 
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Y IU: YUI: Qe 
tasya vacakah pranavah || 27 || 


tasya vacakah pranavah || 27 || 


“De Éste, el sonido que le designa (es) OM” 


tasya = tad; pron. demos. gen. sg.; “de Éste”. vacakah = vacaka: sust. masc. nom. sg.; 


“sonido significante, palabra”. pranavah = pranava; nom. sg.; OM. 


Isvara, lo absoluto personal, es designado por un sonido, una sílaba o sonido 
místico (pranava) que simboliza la totalidad; esa sílaba sagrada es OM (3%). En los 
sutras anteriores se ha definido y explicado las características del Absoluto pero, 
a continuación, se va a entrar en la parte devocional, es decir, el modo en que 
emplear la parte emocional del ser humano para alcanzar la meta propuesta. 

Si bien este sutra parece que no encierra ninguna dificultad, Vyasa (Woods trad. 
1998, pág. 60) introduce una reflexión de gran calado sobre Filosofía del lenguaje 
al plantear la cuestión de si la relación existente entre una palabra y su referencia 
es eterna o convencional. Tanto este autor como Vijñana Bhiksu (Rukmani trad. 
1981, 157 y ss) y Misra (Woods trad. 1998, 60 y 61) coinciden en que dicha relación 
es eterna y no convencional si bien el uso de las palabras generan una deformación 
en dicha relación que nos conduce a pensar que dicha relación es convencional al 
emplearse diferentes signos. Para aclarar su postura acuden al empleo de varias 
metáforas tales como la relación existente entre padre e hijo o la relación entre 


una lámpara y la luz que genera. 


IAATRAAÁMTITAH 1 DE! 


tajjapastadarthabhavanam || 28 || 


tat japah tat artha-bhavanam || 28 || 


“La repetición sobre esto y la reflexión sobre el significado de esto 
(deben practicarse)” 


tat = tad; adj. demos. neu. nom. sg.; “esto”. japah = japa; sust. masc. nom. sg.; 
“repetición”. tat = tad; adj. demos. neu. nom. sg.; “esto”. artha— = artha; sust. neu. ; 


“significado”. bhavanam = bhavana; sust. neu. nom. sg.; “reflexión”. 
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Las palabras artha y bhavanam forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samasa) lo que indica que la reflexión (bhavana) se refiere o debe realizarse sobre 
el significado (artha) de la sílaba mística OM (39). 


Este compuesto se puede resumir gráficamente del siguiente modo: 


artha bhavanam 
| 


(tatpurusa samáasa) 


Aquí se aprecia el carácter eminentemente práctico de los Yogasutras. El que 
sigue el camino de la devoción (bhakti) debe repetir (japas) ese sonido que designa 
lo Absoluto y reflexionar o evocar (bhavana) lo que significa (artha), la totalidad 
del universo manifestado. 

Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 62) indica el efecto de realizar ambas prácticas: 
la de conseguir focalizar la mente en un sólo punto o, dicho con otras palabras, 


conseguir la perfección de la concentración-meditación. 


Id: AARAAMRAITAIS UAM 122 AN 


tatah pratyakcetanadhigamo 'pyantarayabhavagca || 29 || Y 


tatah pratyak-cetana-adhigamah api antaraya-abhavah ca || 29 || 


“De ello (se alcanza) la comprensión de la consciencia interna e 
igualmente la no existencia de los obstáculos” 


tatah = tatas; ind.; “por tanto, de ello”. pratyak— = pratyak o pratyañc; adj. masc. sg.; 
“interna”. cetana— = cetana; sust. masc. sg.; “consciencia”. adhigamah = adhigama; 
sust. masc. nom. sg.; “obtención, comprensión”. api = api; indeclinable; “pues, por 
tanto” (enfático). antaraya- = antaraya; sust. masc. sg. ; “obstáculo”. abhavah = 


abháva; sust. masc. nom. sg.; “no existencia”. ca = ca; conj. copulativa; “y”. 


Las palabras pratyak y cetana forman un compuesto descriptivo (karmadharya 


samása) lo que indica que el último miembro del compuesto, en este caso cetana 


49En las diferentes ediciones de los Yogasutras aparecen las siguientes diferencias: 
= En la edición KSS n* 110 la palabra pratyakcetana aparece como pratyakacetana que no 
aparece en el Lexicón de Colonia como tampoco aparece la palabra pratyaka. 
= En la edición de H. ARANYA la palabra pratyakcetana aparece con virama la unión entre 


pratyak y cetana. En el Lexicón de Colonia aparece pratyak por lo que no se justifica la 
existencia de virama en esta palabra al formar el compuesto. 
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se encuentra definido más exactamente por el primer miembro, en este caso 
pratyak, que actúa como un atributo, aposición o comparación. Por tanto, la 
consciencia (cetana), que es la que verdaderamente conoce, se repliega hacia el 
interior (pratyak) designando el proceso de introspección, de ensimismación o 
introversión de la consciencia. Las palabras pratyak-cetana y adhigamah forman 
un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que indica que lo que se 
obtiene, lo que se alcanza a comprender (adhigama) recae sobre la consciencia 
interna. 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


pratyak cetana adhigamah 
(karmadharya samasa) 


(tatpurusa samasa) 


Ahora se describen los efectos de la práctica anterior, la repetición de la sílaba 
sagrada OM. Repitiéndola y reflexionando sobre su significado se consiguen dos 


Cosas: 


1. la comprensión de la verdadera naturaleza del yo interno (pratyak-cetana- 
adhigamah), y 


2. la eliminación o no aparición (abhava) de los obstáculos (antaraya) que 
afectan al practicante del yoga. Estos obstáculos son descritos en el sutra 


siguiente. 


Se aprecia claramente el aspecto práctico de los Yogasutras. Mediante la 
repetición de la sílaba OM (japa) y reflexionando sobre su significado (artha) se 
consigue comprender que el verdadero yo interno, quien verdaderamente conoce 
es la consciencia pura por reflejo de las modificaciones de la substancia mental. 
Además de lo anterior, se evita el surgimiento de los obstáculos o se eliminan si ya 
han aparecido. 

El problema de este sutra radica en entender qué se quiere designar con la 
palabra pratyak-cetana. En este sentido parece que los comentaristas coinciden en 
interpretar dicho compuesto como la “consciencia interna”, es decir, purusa como 


lo opuesto a prakrti. 
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AMIA ARRE 
AGUAMARAR EA ETA 
RARAÍASACAT 1 3o 


vyadhistyanasamsayapramadalasyaviratibhrantidaréana 
alabdhabhúumikatvanavasthitatvani 
cittaviksepaste 'ntarayah || 30 || 


vyadhi-styana-samsaya-pramada-alasya-avirati-bhranti-darsana- 
alabdha-bhúmikatva-anavasthitatvani 
citta-viksepah te antarayah || 30 || 


“Los obstáculos, distracciones de la mente, (son) la enfermedad, la 

apatía, la duda, la negligencia, la pereza, el deseo hacia los goces de 

los sentidos, punto de vista erróneo, la no consecución de las etapas 
(del samadhi) y la inestabilidad (en la etapa una vez alcanzada)” 


vyadhi- = vyadhi; sust. masc. sg.; “enfermedad”. styana— = styana; sust. neu. sg.; “apatía”. 


samíaya- = samsgaya; sust. masc. sg.; “duda”. pramáda- = pramada; sust. masc. 
sg.; negligencia”. alasya- = alasya; sust. neu. sg.; “pereza”. avirati- = avirati; sust. 
fem. sg.; “deseo hacia los goces de los sentidos”. bhranti- = bhranti; adj. fem. sg.; 
“error”. daríana- = dargáana; sust. neut. sg.; “punto de vista”. alabdha—- = alabdha; 
adj. neu. sg.; “no obtenido, no alcanzado”. bhúmikatva—- = bhumikatva; sust. neu. 


sg.; “etapa” (del samadhi). anavasthitatvani = anavasthitatva; sust. neut. nom. plu.; 
“inestabilidad (en la etapa)”. citta = citta; sust. neu.; “mente consciente”. viksepah = 
viksepa; sust. masc. nom. plu.; “distracción”. te = tad; adj. demos. masc. nom. plu.; 
“estos”. antarayah = antaraya; sust. masc. nom. plu.; “obstáculo”. 


Las palabras bhranti y daréana forman un compuesto determinativo (tatpurusa 


samáasa) lo que indica que el último miembro del compuesto, en este caso dargana 


50 Entre las diferentes ediciones de los Yogasutras se aprecian las siguientes diferencias: 


= En las ediciones de RUKMANI y BETTINA aparece la palabra sagaya en lugar de 
samásaya. Esto sólo puede atribuirse a un error tipográfico dado que la palabra que aparece 
en el Lexicón de Colonia es sams$aya. 


= En las ediciones KSS n% 83 y KSS n? 85 la unión de pramada y alasya aparece con doble 


virama con la forma AHTSTSS IAS ARA. 


= En las ediciones KSS n% 83 y KSS n2 85 la unión de alasya y avirati aparece con virama 


con la forma ATHTEATSTATÍA. 


= En las ediciones KSS n2 83 y KSS n2 85 la unión de alabdhabhumikatva y anavasthitatvani 
aparecen unidas mediante virama con la forma 


OS 
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se encuentra definido más exactamente por el primer miembro, en este caso bhrant:, 
el cual actúa como un atributo, aposición o comparación. Por tanto, se trata punto 
de vista (dargana) erróneo (bhranti) **. También las palabras alabdha y bhúmikatva 
forman un compuesto de las mismas características por lo que la etapa a alcanzar 
en el progreso de la práctica del Yoga tiene la característica de no ser alcanzada. A 
su vez, todas las palabras que designan a cada uno de los obstáculos forman entre 
sí un compuesto copulativo (dvemdva samáasa) por lo que se hace en este sutra es 
una enumeración de dichos obstáculos. 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


vyadhi  ... bhranti  dargana alabdha  bhúumikatva anavasthitatvan: 
¡A 


(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


(dvamdva samasa) 


A su vez, las palabras citta y viksepah forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samása) por lo que cuando se habla de “distracciones” (viksepa) se 
refiere a las de la mente (citta). 


viksepa citta 


(tatpurusa samáasa) 

En este sutra se enumeran los obstáculos (antaraya), entendidos como 
“distracciones de la mente”, como agitación de lo mental, que pueden afectar al 
que sigue la senda del Yoga. Estos serían: enfermedad (vyadhi), apatía (styana), 
duda (samsaya), negligencia (pramada), pereza (alasya), deseo hacia los goces de 
los sentidos (avirati), punto de vista erróneo (bhranti-daríana), fracaso en alcanzar 
la etapa de concentración (alabdha-bhumikatva) y fracaso en conservarla una vez 
que se ha alcanzado (anavasthitatva). 

En el camino del Yoga, persiguiendo la detención de la actividad mental, 
surgen lo que ahora se denominan “obstáculos” empleándose en este sutra la 
palabra antaráya para designarlos. Esta misma concepción de “obstáculos” y su 
enumeración también aparece en otros textos de la literatura clásica india como el 
Moksadharma 12.232.4 y 12.289.11 si bien en dichos textos se emplea la palabra 
dosa. 

En cualquier caso, la naturaleza de estos “obstáculos” es siempre la misma, 
estados mentales que agitan la mente o dificultan el conseguir la detención de la 


51 Aquí surge la cuestión de si la expresión bhranti-daríana y mithya-j¡ñana empleada en el 


sutra 8 de este mismo Libro son sinónimas o en qué se diferencian. 
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actividad mental, la práctica de la focalización de la atención en un único punto. 
De hecho, la palabra dosa significa básicamente “inconveniente, falta, alteración”. 

Curiosamente la palabra dosa aparece también en los Yogasutras en el Libro III, 
sutra 50 ? al referirse a la destrucción del origen del que surgen dichos obstáculos 
o dificultades. 

En cualquier caso, Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 63) suministra una definición 
de lo que se entiende por cada uno de estos obstáculos. Si bien se puede consultar 
su comentario, aquí puede resultar interesante resaltar el concepto de enfermedad 
al definirla como un desequilibrio o desorden de los humores del cuerpo, de las 
secreciones o de los órganos. Igualmente es llamativo lo que aquí se entiende por 
“duda” al considerarlo como un dilema, es decir, como aquel tipo de pensamiento 
que oscila entre dos alternativas como cuando se dice: “esto podría ser de esta 


manera o podría ser de otra”. 


ERRATA ASIA AAA 
RATuURHa: 132 


duhkhadaurmanasyangamejayatvasvasaprasvasa 
viksepasahabhuvah || 31 || * 


duhkha-daurmanasya-angam-ejayatva-$vasa-prasvasah 
viksepa-sahabhuvah || 31 || 


“El dolor, el desánimo, la inestabilidad del cuerpo, la inspiración y la 
espiración (descontroladas es) lo que existe a la vez que las 


52 Vid. este sutra en $ 5.5, pág. 421. 
53 En las distintas ediciones de los Yogasutras se aprecian las siguientes diferencias: 
= En la edición de H. ARANYA, la palabra daurmanasya aparece con la forma 
daurmmanasya lo cual no puede ser más que un error tipográfico pues dicha forma no 


aparece en el Lexicón de Colonia. 


= En la edición de H. ARANYA y en el MS de la UCL, la palabra angamejayatva aparece 
con la forma amgamejayatva. Esta segunda forma no aparece en el Lexicón de Colonia. 


= En las ediciones de RAMA PRASADA, ChSS n2 154-159, KSS n2 83, KSS n* 110 y H. 
ARANYA, la palabra viksepa aparece con la silbante palatal en lugar de la cerebral con 
la forma viksepa. Esta palabra con la silbante palatal no aparece en el Lexicón de Colonia 


por lo que la forma correcta es viksepa. 
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distracciones mentales” 


duhkha— = duhkha; sust. neu. sg.; “dolor, sufrimiento”. daurmanasya— = daurmanasya; 
sust. neu. sg.; “desánimo”. añgam— = anñga; sust. neu. sg.; “el cuerpo”. ejayatva— = 
ejayatva; sust. neu. sg.; “inestabilidad”. $vasa— = $vasa; sust. masc. sg.; “inspiración 


desordenada”. pra$vasah = prag$vasa; sust. masc. nom. plu.; “espiración desordenada” 


54 . viksepa— = viksepa; sust. masc. sg; “distracción”. sahabhuvah = sahabhuva; sust. 


masc. nom. sg; “lo que existe” 9, 


Las palabras anñgam y ejayatva forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) lo que indica que el último miembro del compuesto, en este caso 
ejayatva y que determina el género, se encuentra acotado más exactamente por el 
primer miembro, en este caso angam, el cual designa a lo que hace referencia la 
inestabilidad, en concreto a la del cuerpo. Por tanto, el punto de vista (dargana) 
es el género y la referida al cuerpo la especie (añgam). A su vez, todas las palabras 
que designan a cada una de las distracciones de la mente (viksepa) que acompañan 
a los obstáculos (antaraya) forman entre sí un compuesto copulativo (dvamdva 
samása). Y por último, la palabra viksepa y sahabhuvah forman un compuesto 
determinativo (tatpurusa samasa) por lo que se está indicando que “algo se da en 
unión de” las otras distracciones ya mencionadas previamente. 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


duhkha  daurmanasya  añgam  ejayatva  $vasa prasvasa 
(A 


(tatpurusa samasa) 


(dvamdva samasa) 


viksepa sahabhuvah 
A ] 


(tatpurusa samáasa) 


Cuando se dan los obstáculos descritos en el sutra anterior, además, se producen 
las distracciones que se indican aquí y que son: 


1. la sensación de dolor o sufrimiento (duhkha). 


2. la desesperación o desánimo por no avanzar (daurmanasya). 


5Vacaspati Miéra (Woods trad. 1998, pág. 65) señala que las palabras ¿vasa y prag$vasa 
hacen referencia a la inspiración y espiración sin control volitivo mientras que púraka y recaka 
designarían dichos movimientos respiratorios pero sometidos al control de la voluntad, es decir, 


como parte del pranayama vinculado a la práctica de la concentración. 
55 El indeclinable saha aparece como prefijo indicando “comunidad de acción”, “en unión de”, 


“conjuntamente” según el Lexicón de Colonia. 
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3. la inestabilidad corporal (añgam-ejayatva). 


4. la inspiración (svasa) y la espiración (pra$vasa) no controladas. 


IPC 
tatpratisedharthamekatattvabhyasah || 32 || 


tat-pratisedha-artham eka-tattva-abhyasah || 32 || 


“Con el fin de (conseguir) la eliminación de éstos (se debe llevar a 
cabo) la práctica intensa sobre una única entidad” 


tat- = tad; pron. demos.; “este”. pratisedha—- = pratisedha; sust.; “eliminación”. artham 
= artha; sust. neu. nom. sg.; “fin”. eka- = eka; numeral; “uno”. tattva— = tattva; sust. 


neu. sg.; “entidad”. abhyasah = abhyasa; sust. masc. sg.; “práctica intensa”. 


Las palabras tat y pratisedha forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) por lo que el primer elemento del compuesto limita o determina al 
segundo. En este caso se transmite la noción de que la eliminación se refiere y 
concreta a los obstáculos antes mencionados. Por otro lado, las palabras eka y tattva 
forman un compuesto descriptivo numeral (dvigu samasa) indicándose que que se 
trata de una única entidad las cuales se indicarán en el sutra siguiente a modo 
de ejemplo. Por último, el anterior compuesto y la palabra abhyasah forman otro 
compuesto determinativo (tatpurusa samasa) señalándose que la práctica intensa 


se debe aplicar sobre la mencionada única entidad que se elija. 


tat pratisedha eka tattua abhyasah 
E A 
(tatpurusa samasa) (dvigu samása) 


(tatpurusa samasa) 


Nuevamente se ve el lado práctico. Los Yogasutras constantemente describen 
primero una situación para después indicar el medio de superarla. Primero ha 
descrito los obstáculos que se presentan en la práctica del Yoga los cuales toman 
la forma de distracciones de la mente; ahora explica el método para eliminarlos. 
El medio, desde un punto de vista genérico, es practicar sobre una sola (eka) 


entidad (tattva), es decir, que la práctica intensa (abhyasa) consistirá en focalizar 
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la atención sobre una sola cosa. En el siguiente sutra se pondrán algunos ejemplos 
de lugares en los que se puede fijar la atención. 


ANPEITARAVEUTEEZ: YUa 
AGAR MAREA 133 1 


maitrikarunamuditopeksanamsukhaduhkhapunya 


apunyavisayanam bhavanatascittaprasadanam || 33 || 


maitri-karuna-mudita-upeksanáam sukha-duhkha-punya- 
apunya-visayanam bhavanatah citta-prasadanam || 33 || 


“De la concepción de sentimientos de amistad, compasión, alegría e 
indiferencia respecto a las situaciones felices, dolorosas, meritorias y 
no meritorias se sigue la tranquilidad de la mente” 


maitri- = masitri; sust. fem. sg.; “amistad”. karuna— = karuna; sust. fem. sg.; “compasión”. 
mudita— = mudita; sust. fem. sg.; “alegría”. upeksanam = upeksa; sust. fem. gen. plu.; 
“indiferencia”. sukha— = sukha; adj. masc. sg.; “feliz”. duhkha- = duhkha; adj. masc. 
sg.; “doloroso, sufriente”. punya— = punya; adj. masc. sg.; “meritorio”. apunya- = 
apunya; adj. masc. sg.; “no meritorio”. visayanam = visaya; sust. masc. gen. plu.; 
“situación”. bhavanatah = bhavanatas; ind. con sentido abl.; “de la concepción de 
sentimientos ...se sigue ...” %, citta- = citta; sust. neu.; “mente”. prasadanam = 
prasadana; sust. neu. sg.; “tranquilidad, serenidad”. 


Las palabras maítri, karuna, mudita y upeksa forman un compuesto copulativo 
(dvamdva samása) . 
Gráficamente este compuesto se puede representar del siguiente modo: 


maitri karuna mudita upeksa 


(dvamdva samása) 

Las palabras sukha, duhkha, punya y apunya forman un compuesto copulativo 
(dvamdva samasa) por lo que se está indicando que dichos sentimientos se 
encontrarían unidos por la conjunción “y”. A su vez, todos los anteriores 
compuestos forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) con la palabra 
visaya por lo que se indica que las situaciones hacia las que se deben representar 


56E] sufijo —tas sirve para formar formas adverbiales con sentido ablativo a partir de nombres, 


pronombres o preposiciones; en este caso a partir de bhavana. Cfr. (Macdonell 1995, pág. 212). 
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mentalmente dichos sentimientos son las indicadas previamente. Por último, las 
palabras citta y prasadana forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) 
por lo que se está indicando que la “serenidad o tranquilidad” de la que se habla 
se refiere a la mente. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


sukha duhkha punya apunya visaya 
E 3 


(dvamdva samása) 


(tatpurusa samasa) 


citta prasadana 


(tatpurusa samasa) 


En el sutra anterior se hablaba de practicar o concentrarse en una única 
entidad. Ahora se concreta dicha práctica para conseguir la tranquilidad mental 
(citta-prasadana). Estas entidades sobre las que se pueden focalizar la atención 


pueden ser: 


1. concebir sentimientos (bhavanátas) de amistad (maitri) hacia las situaciones 


(visaya) o personas felices (sukha). 


2. concebir sentimientos (bhavanatas) de compasión (karuna) hacia las cosas, 


personas o situaciones dolorosas o que sufren dolor o aflicción (duhkha). 


3. concebir sentimientos (bhavanatas) de alegría (mudita) o aprobación hacia 
las cosas, personas o situaciones que merecen nuestra aprobación como 


meritorias (punya). 


4. concebir sentimientos (bhavanatas) de indiferencia (upeksa) hacia las cosas, 


personas o situaciones que merecen nuestra reprobación como no meritorias 


(apunya). 


Aunque la palabra visaya significa “objeto de los sentidos, aquello que se capta 
por los mismos”, aquí se prefiere traducir como “situaciones” en el sentido de 
“estado de cosas” dado que lo que se percibe no sería propiamente “cosas” aisladas 
sino “estados de cosas, situaciones” de las cuales se puede decir que provocan 
en nuestra mente hacia ellas un sentimiento determinado (amistad, compasión, 


alegría, indiferencia). 
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Aquí es interesante recordar el pensamiento de Hume (Hume 1993, pág. 155) 
57 para el cual las virtudes morales son sentimientos de aprobación o de rechazo 
ante determinadas situaciones que percibimos en nuestro derredor. Pero, a su vez, 
dichas virtudes no son más que ideas de la mente, es decir, contenidos mentales. El 
objetivo que Hume persigue se centra en elaborar una lista de cualidades mentales 
objeto de amor-aprobación u odio-rechazo. Lo denominado moral consistiría en 
el sentimiento común en la mayoría de las personas de aprobación o de rechazo 
frente a unas mismas situaciones u objetos debido a la determinación de la mente, 
la cual establece unas reglas generales y comprehensivas de lo justo y lo injusto; 
lo denominado “moral” se articularía, a partir de dichos sentimientos comunes, en 
un sistema general de alabanzas y censuras. La virtud sería aquello que produce 
en el espectador un sentimiento de alabanza o aprobación (moral del espectador). 
El origen de la moral se encontraría, según este autor escocés, en el sentimiento; si 
desaparece lo afectivo desaparece lo moral. El sentimiento es la fuente de la moral, 
no la razón. Hume realizará un cuidadoso análisis de los que se pueden descubrir 


en el ser humano clasificándolos del siguiente modo (Hume 1993, pág. 189): 


1. Egoístas.- Son aquellos particulares y subjetivos que no generan sentimientos 
generales. Me satisfacen sólo a mí. Por eso no pueden ser el origen de las 


distinciones morales. 


2. Benevolentes o humanitarios.- Son generales y objetivos pues generan 
sentimientos comunes y comprehensivos lo que me permite elaborar reglas 


universales. 


Teniendo en cuenta lo anterior, en el presente aforismo, ni en los Yogasutras, ni 
los comentaristas clásicos hacen referencia alguna a qué situaciones se consideran 
meritorias o rechazables. Bien podría plantearse el caso de que la misma situación 
generase en unas personas sentimientos de aceptación mientras que en otras 
dicho sentimiento fuera de rechazo. En este caso se comprueba una vez más el 
psicologismo extremo de este tratado y su neutralidad en lo referente a la ética al 
menos en este Libro primero. Habrá que esperar a los sutras 30 y siguientes del 
Libro II cuando se concreten los aspectos normativos de la conducta al hablar del 

57Lit. “Por lo tanto, surge así, inmediatamente, una distinción moral, un sentimiento de censura 
y aprobación, una tendencia, por vaga que sea, a favorecer los objetos de una, y una aversión 
proporcional hacia los de la otra.”. Más adelante, en la pág. 176 op. cit. dice más claramente: 
“La hipótesis que nosotros abrazamos es clara. Mantiene que la moralidad es determinada por 


el sentimiento. Define la virtud diciendo que es cualquier acción mental o cualidad que da al 
espectador un grato sentimiento de aprobación; y el vicio, lo contrario.”. 
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yama y niyama. Aquí, en este momento, se trata de tranquilizar las oscilaciones 


de la mente. 


AA RCAMYURUIRAT ql ATA 138 N 


pracchardanavidharanabhyam va pranasya || 34 || 


pracchardana-vidharanabhyam va pranasya || 34 || 


“O mediante la expulsión y retención del aliento” 


pracchardana— = pracchardana; sust. neu. sg.; “expulsión”. vidharanabhyam = vidharana; 


sust. instr. dual; “retención, mantenimiento”. va = va; conj. disyuntiva; “o”. pranasya 


= prána; sust. masc. gen. sg.; “aliento”. 


También se consigue eliminar los obstáculos de la práctica del Yoga mediante el 
control de la respiración (prana) en concreto mediante la expulsión (pracchardana) 


y la retención (vidharana) del aire de los pulmones *8, 


IEXPEGUCUN ESSE 
AA: MAñRRAIAT 13 


visayavat1 va pravrttirutpanna 
manasah sthitinibandhani || 35 || * 


visayavat1 va pravrttih utpanna 
manasah sthiti-nibandhant || 35 || 


“O el fundamento de la estabilidad de la mente (se obtiene cuando 
es) ejercitada sobre la actividad cognitiva sensorial” 


58 Vid. el empleo de distintas palabras al referirse dentro de esta obra a la espiración o inhalación 
del aliento en $ 3.2.4, pág. 93 en el apartado “Terminologías distintas”. 

59 En las ediciones KSS n% 83 y KSS n% 85 no aparece la palabra manas por lo que en dichas 
ediciones este sutra aparece con la forma visayavati va praurttirutpanna sthitinibandhant. En la 
obra de Tola y Dragonetti (Tola 1973, pág. 131) esta palabra manas aparece entre paréntesis 
indicando en la pág. 137 que no la incluyen como parte de este sutra porque ninguno de los 


comentaristas clásicos hacen referencia a esta palabra considerándola no necesaria, en su opinión. 
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visayavati = visayavati;, adj. fem. nom. sg.; “sensorial, relativo a los sentidos”. va = va; 


1] 
O 


conj. adversativa; “o”. praurttih = pravrtti; sust. fem. nom. sg.; “cognición, actividad”. 


utpanna = utpanna; adj, fem. nom. sg.; “ejercitada”. manasah = manas; sust. neu. gen. 
sg.; “mente”. sthiti- = sthiti; sust. fem. sg.; “estabilidad”. nibandhani = nibandhant; 
sust. fem. nom. sg.; “fundamento, base”. 


Las palabras sthiti y nibandhaní forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samasa) por lo que se está indicando que el fundamento (nibandhani) se refiere a 
la estabilidad (sthiti) de la actividad mental. 


Gráficamente este compuesto se puede representar del siguiente modo: 


sthiti nibandhant 


e 


(tatpurusa samasa) 


Otro medio de conseguir calmar los contenidos mentales es fijar la atención 
de forma continuada (praurtti) sobre un objeto o algo perteneciente a la esfera 
de los sentidos (visayavati) lo cual origina (nibandhana) la estabilidad de la mente 
(manas). Este sutra es importante dado que lo que indica es que focalizando la 
atención de forma continuada sobre cualquier cosa del ámbito de los sentidos, a 
partir de dicha focalización, emerge la estabilidad y quietud de la actividad mental. 

En el comentario de Vyasa se hace referencia a “la verdadera naturaleza de las 
cosas” (Woods trad. 1998, pág. 73) empleándose la palabra yathabhútam que, según 
el Lexicón, significa “de acuerdo con los hechos, con lo que ha sucedido”. Woods 
señala (op. cit.), citando a Mrs. Rhys Davids, que esta expresión es específicamente 
budista lo cual sería otro elemento que mostraría la relación entre el Yoga como 
sistema filosófico y el budismo. Si esta opinión fuera correcta ello pondría de 
manifiesto de nuevo la incongruencia interna de los Yogasutras pues este primer 
Libro tendría influencias budistas claras si bien el Libro cuarto constituye todo él 
un intento de refutar el punto de vista budista. 


Rasta SAMA 138 on 


visoka va jyotismat1 || 36 || 
visoka va jyotismat1 || 36 || 


“O (sobre la que es) indolora y luminosa” 


5.3. LIBRO PRIMERO 251 


visoka = visoka; adj. fem. nom. sg.; “indolora”. va = va; conj. advers.; “o”. jyotismatt = 
jyotismati; adj. fem. nom. sg.; “luminosa”. 


Este otro método consiste en conservar o mantener la actividad mental 
focalizando la atención de manera continuada pero ahora sobre el denominado 
“loto del corazón” o sobre el sentido del yo (asmita). 

Como se puede apreciar, al referirse a la “luminosidad”, que los comentaristas 
aclaran se refiere al denominado cakra del corazón, hace que esta parte de los 
Yogasutras se vinculen con corrientes tántricas sivaítas lo cual es coherente con el 


supuesto origen del Yoga vinculado al sivaísmo. 


IEC 


vitaragavisayam va cittam || 37 || 
vita-raga-visayam va cittam || 37 || 


“O (sobre) una mente (que tiene) la condición de liberada del deseo” 


vita— = vita; adj. masc.; “libre de”. raga— = raga; sust. masc.; “deseo”. visayam = visaya; 
sust. neu. nom. sg.; “condición”. va = va; conj. adversativa; “o”. cittam = citta; sust. 
neu. nom. sg.; “mente consciente”. 


Las palabras vita y raga forman un compuesto adjetival (karmadharya samáasa) 
por lo que se está indicando que se refiere a los liberados (vita) del deseo (raga). 
Por último, el anterior compuesto y la palabra y visayam forman un compuesto 
determinativo (tatpurusa samasa) indicando que de todas las esferas o ámbitos 
posibles (visaya) aquí se hace referencia a la de los emancipados del deseo (vita- 
raga). 

Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 

vita raga visayam 


(A 


(karmadharya samasa) 


(tatpurusa samáasa) 


Otro nuevo método propuesto en los Yogasutras para conseguir la estabilidad 
de la mente y eliminar los obstáculos que se presentan en la práctica del Yoga 


consiste en el fijar la atención en aquellos que lograron liberarse (vita) del deseo 


252 CAPÍTULO 5. TRADUCCIÓN DE LOS YOGASUTRAS 


(raga), sobre aquellos seres que alcanzaron la esfera de no verse afectados por el 
deseo. 

Los comentaristas ponen ejemplos con nombres propios (Krsnadvaipayana, 
Sanaka, Dattatreya, Vyasa, Sukadeva y otros) de personas que alcanzaron dicho 
estadio. Aquí se propone fijar la atención sobre aquellas personas denominadas 
“santos” o “liberados” entendiendo por tales aquellos que superaron el deseo fijando 
la atención en sus mentes las cuales únicamente son un soporte vacío de contenido. 

Esta idea de mimetismo aparece también en muchas tradiciones religiosas o 
místicas pudiendo recordar el título de la obra de T. Kempis Imitación a Cristo 
por lo clarificador del título a este respecto. No obstante en el caso de los Yogasutras 
la propuesta no radica en una imitación de conductas o comportamientos sino en 
focalizar la atención en la mente de aquellas personas, una mente vacía de deseo, y 
conseguir el estado de unión con ellas (samadhi) (Rukmani trad. 1981, pág. 202). 

Pero aquí subyace un problema filosófico de fondo y es el de si es posible para el 
ser humano liberarse del deseo, dejar de desear, pudiéndose afirmar que gran parte 


de la filosofía de la India gira alrededor de la idea del deseo y su reestructuración. 


EYÁAZIINATAAA AT M3 


svapnanidrajnanalambanam va || 38 || 
svapna-nidra-j¡nana-alambanam va || 38 || 


“O (tomando como) soporte la cognición (derivada del) sueño y 
ensueño” 


svapna— = svapna; sust. masc.; “ensueño”. nidra- = nidra; sust. fem.; “sueño”. ¡ñana— = 


¿jñana; sust. neu.; “conocimiento, cognición”. alambanam = alambana; sust. neu. nom. 


sg.; “soporte”. va = va; conj. adversativa; “o”. 


Las palabras svapna y nidra forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samáasa) por lo que se está indicando que se refiere tanto al sueño ordinario como 
a los ensueños. En este caso se indica que, para conseguir la calma mental, otra 
técnica posible consiste en fijar la atención en el contenido de cualquier ensueño 
(dream) que se haya tenido o bien, en la sensación producida al despertar como 


” 


cuando se dice “¡qué bien he dormido hoy!”. Por otro lado, el compuesto svapna- 
nidra y la palabra ¡nana forman otro compuesto de la misma clase por lo que se 


indica que la cognición se refiere a la derivada del sueño y ensueño. Por último, el 
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compuesto svapna-nidra-¡ñana y alambanam forman otro compuesto determinativo 

(tatpurusa samasa) por lo que se está indicando que el soporte (alambana) sobre 

el que focalizar la atención es sobre la cognición previamente indicada. 
Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


svapna nidra jñana alambanam 


to 1 


(dvamdva samasa) 


(tatpurusa samása) 


(tatpurusa samasa) 


Otra técnica que proponen los Yogasutras para serenar la mente y superar 
los obstáculos consiste en fijar la atención tomando como soporte (alambana) la 
cognición (jñana) u onda mental que se produce cuando se duerme (nidra) o se 


tiene algún ensueño (svapna). 


IMA HAATATET 1380 


yathabhimatadhyanadva || 39 || 
yatha abhimata-dhyanat va || 39 || 


“O mediante la meditación (sobre algo) como deseado” 


yatha = yatha; inde.; “como”. abhimata— = abhimata; adj. masc.; “deseado”. dhyanat = 
dhyana; sust. neu. abla. sg.; “meditación”. va = va; conj. adversativa; “o”. 

Las palabras abhimata y dhyanat forman un compuesto determinativo 

(tatpurusa samasa) por lo que se está indicando que la meditación (dhyana) se 

debe centrar sobre cualquier objeto que se desee. Gráficamente este compuesto se 


puede representar del siguiente modo: 


abhimata dhyanat 
¡A 


(tatpurusa samasa) 


Para ver el concepto de meditación (dhyana) habría que acudir al Libro Tercero 


de los Yogasutras en el sutra 2 %% donde se define qué se entiende por “meditación”. 


60 Vid. este sutra en $ 5.5, pág. 352. 
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Aquí se ve cómo se puede fijar la atención sobre cualquier objeto que nos guste, 
lo cual conduciría al practicante al estado de samadhi por lo que se recalca que 
constantemente se sitúa este tratado en un plano puramente psicológico. 

Un buen ejemplo de este supuesto se puede ver en el cuento recogido en la obra 
de Swami Sivananda (Sivananda 1977, pág. 177): 


“Krishna Chaitanya, un Brahmachary en el Ashram Omkar sobre las riberas del sagrado 
Narmada, fue a Rama Acharya y le rogó que le enseñara el método de meditación. Raina 
Acharya le dijo a Krishna: “Oh Krishna, medita sobre el Señor Krishna con las piernas 
cruzadas y la flauta en tus manos, situado en medio de un gran sol en el loto de tu corazón 
y repite mentalmente el famoso Krishna Mantra: 'Oh Namo Bhagavate Vasudevaya” 


Krishna Chaitanya dijo: “Guruji, tengo la cabeza muy dura. No puedo hacer esto. Es 
demasiado difícil para mi. El Mantra es muy largo. Por favor, sugiérame un método mas 
fácil” 

Rama Acharya dijo: “Oh Krishna, Chaitanya no tengas miedo. Te diré un medio fácil. 
Coloca un hermoso y pequeño ídolo de bronce del Señor Krishna enfrente tuyo [sic]. 
Siéntate en Padmasana. Mira al ídolo las manos, las piernas, etc., con atención. No mires 


a ningún otro objeto” 


Krishna replicó: “esto es todavía más difícil. Si me siento con las piernas cruzadas me 
dará mucho dolor en las caderas y las rodillas. Si pienso en el dolor no podré ver al 
ídolo. Tengo que sentarme firmemente, mirar con atención y notar cuidadosamente las 
diferentes partes. No puedo hacer mas que una cosa cada vez y no puedo recordar más 
de dos al mismo tiempo. ¡Oh Guruji Maharaj! , tenga la bondad de enseñarme un modo 
muy fácil” 

Rama Acharya dijo: “Oh Chaitanya, coloca la fotografía de tu padre enfrente tuyo [sic]. 
Siéntate enfrente de la foto del modo que gustes. Mira simplemente a la imagen por un 


momento” 


Krishna Chaitanya replicó: “Oh Guru, mi protector, esto también es difícil, porque le tengo 
mucho miedo a mi padre. Es un hombre terrible. Acostumbraba pegarme severamente. 
Me pongo a temblar en el mismo instante que pienso en él. Mis piernas se aflojan. Esto 
nunca será adecuado para mi. Es decir, este método es más difícil que todos los anteriores. 
Le ruego, Guruji, que amablemente me sugiera un método muy, muy simple esta vez. 


Seguramente yo lo seguiré” 
Rama Acharya dijo: “Oh Krishna, dime ahora, ¿qué es lo que más te gusta?” 


Krishna contestó: “Oh Guruji, yo he cuidado un búfalo en mi casa, que me ha dado mucha 


leche, requesón y manteca. Es lo que mas me gusta. Lo recuerdo constantemente” 


Rama Acharya dijo: “Krishna, ve ahora a tu habitación, cierra la puerta con llave. Siéntate 
en una esquina sobre una manta, piensa y medita constantemente en el búfalo solamente, 
con exclusión de los demás objetos. No pienses en otra cosa. Hazlo inmediatamente” 


Entonces Krishna Chaitanya quedó muy complacido. Con mente alegre y animosa, se 
fue al interior de la habitación, siguió las instrucciones de su Guru al pie de la letra y 
comenzó a meditar sobre el búfalo con intensa concentración. No se levantó del asiento 
durante tres días seguidos. Se olvidó completamente de su comida. Quedó inconsciente 


de su cuerpo y su entorno. Estaba profundamente absorto en la forma del búfalo. 
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Rama Acharya llegó a la habitación de Krishna al tercer día para ver su condición y lo 
encontró absorto en meditación. Con voz fuerte, le grito: “Oh Krishna, ¿cómo to sientes? 
Sal fuera y toma tu comida”. Krishna contestó: “Guruji, le estoy muy agradecido. Estoy 
ahora en profunda meditación. No puedo salir en este momento. Soy muy grande. Los 
cuernos han crecido en mi cabeza. No puedo salir por esa puerta tan pequeña. Me gusta 


mucho el búfalo. Yo mismo me he vuelto un búfalo” 


Rama Acharya se dio cuenta que la mente de Krishna había alcanzado el estado de 
ekagrata y que estaba preparada para obtener el samadhi. Rama Acharya dijo: “Oh 
Krishna, no eres un búfalo, ahora cambia tu meditación. Olvida la forma del búfalo (nama 
y rupa 20 y medita en la esencia que subyace detrás del búfalo, Sat-Chid-Ananda, que 
es tu verdadera naturaleza”. 


Krishna Chaitanya cambia su método, adhiriéndose a las instrucciones de su Guru y logro 
Kaivalya Mukti, la meta de la vida.” 


La conclusión e importancia de este sutra es que para seguir el camino del Yoga 
no es preciso tener ninguna adscripción ni ideológica, filosófica o religiosa pues, al 
tratarse de un sistema tan psicologista, basta con emplear la atención fijándola 


sobre cualquier tema u objeto que proporcione o que sea agradable al practicante. 


GATIRA AREAS A TOMATE Bo 


paramanuparamamahattvanto/'sya vasikarah || 40 || 
parama-anuparama-mahattva-antah asya vasikarah || 40 || 


“El dominio de ésta (tiene como) límite 
lo más pequeño y lo más grande” 


parama— = parama; adj. masc. sg.; “lo más”. anu— = anu; sust. masc. sg.; “pequeño, 


minúsculo”. mahattva- = mahattva 2 


; sust. neu. sg.; “grande”. antah = anta; sust. 
masc. nom. sg.; “límite”. asya = idam; masc. gen. sg.; “de esta” vastkarah = vastkara; 


sust. masc. nom. sg.; “dominio”. 


Tanto parama y anu como parama y mahattva forman cada uno de ellos un 
compuesto adjetival (karmadharaya samasa) indicándose que cuando se habla de 
lo mínimo (anu) y de lo grande (mahattva) se refiere a su grado máximo (parama). 

6lLiteralmente náma significa “nombre” y rúpa “forma” por lo que se le está diciendo que olvide 


el nombre o elemento lingilístico asociado con dicha cosa y su forma individualizante. 
62E] sufijo —tva se emplea para formar abstractos por lo que su traducción sería algo como 


“srantitud”, un abstracto a partir de “grande” 
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A su vez, ambos compuestos entre sí forman un compuesto copulativo (dvamda 
samása) indicando pues que se está refiriendo a los dos casos. Por último, todo 
el compuesto copulativo y la palabra anta forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que indica que el límite se refiere tanto a lo más grande 
y a lo más pequeño. 

Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


parama anu parama mahattva antah 
to 1 Lo 
(karmadharaya samasa) (karmadharaya samasa) 
iS 


(dvamda samasa) 


(tatpurusa samasa) 


Cuando la mente se ha aquietado, su dominio (vasikara) tiene como límite 
(anta) lo más pequeño (parama-anu), por un lado, y lo más grande (parama- 
mahattva). 

Una cuestión que surge en este sutra es a quién se refiere el demostrativo asya. 
Taimini (Taimini 1965, págs. 94-95) indica que se refiere al yogui, al practicante 
del Yoga relacionándolo con los poderes que se refieren en el Libro III. No obstante, 
la práctica totalidad de traductores lo refieren a la mente. El problema respecto a 
esta interpretación es que asya es masculino mientras que tanto manas como citta 
son neutros. Esto podría apoyar la interpretación de Taimini. 

En cualquier caso, refiriéndose al yogui o a su mente, lo que se defiende en este 
aforismo es la postura de este sistema según la cual la mente es capaz de conocer 
la realidad desde lo más pequeño hasta lo más grande y siempre por un método 


introspectivo. 


IEEE! 


SS RECI 


ksinavrtterabhijatasyeva manergrahitrerahanagrahyesu 
tatsthatadañjanata samapattih || 41 || 


ksma-vrtteh abhijatasya iva maneh grahitr-grahana-grahyesu 
tat-stha-tat-añjanata samapattih || 41 || 
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“De (una mente) con (sus) fluctuaciones disminuidas, como (si) de 
una gema preciosa (se tratase), el estado de unión (es) su % 
coloreidad y su estabilidad en las cosas percibidas, los procesos de 
conocimiento y los perceptores” 


ksina- = kstna; adj. fem. sg.; “disminuido”. urtteh = vurtti; sust. fem. gen. sg.; 
“fuctuaciones”. abhijatasya = abhijata; sust. masc. gen. sg.; “preciosa”. ¿va = iva; 
indeclinable; “como”. maneh = mans; sust. fem. gen. sg.; “gema”. grahitr- = grahttr; 
sust. masc.; “perceptor”. grahana— = grahana; sust. masc.; “proceso de conocimiento”. 


gráhyesu = grahya; sust. masc. loc. plu.; “cosa susceptible de ser percibida”. tat- = 
tad; pro. demos. nom. neu. sg.; “ésta”. stha- = stha; adj. masc. sg.; “permanencia, 
estabilidad”. añjanata = añjanata; adj. fem. nom. sg.; “coloreidad”. samapattih = 


samapatti, sust. fem. nom. sg.; “estado de unión”. 


Las palabras kstna y vrtteh forman un compuesto posesivo (bahuvrihi samáasa) 
por lo que se está indicando que la disminución (ksina) pertenece o es de las 
fluctuaciones mentales (urtteh). Las palabras grahítr, grahana y grahyesu forman 
un compuesto copulativo (dvamdva samasa) por lo que se está indicando que los 
tres elementos del compuesto están en el mismo rango de igualdad siendo dichos 
tres elementos con los que se presentan unidos en este denominado “estado de 
unión” (samapatti). A su vez, los compuestos tat-stha y tat-añjanata forman otro 
compuesto copulativo indicándose que es la estabilidad de la mente y su coloración 
por los tres componentes que integran el acto de conocimiento lo que conforma la 
esencia de este estado psíquico denominado samapatti. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


kstna urtteh grahitr grahana grahyesu 
(bahuvrihi samasa) (dvamdva samasa) 
tat stha tat añjanata 
EE A 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samáasa) 
AM 


(dvamdva samasa) 


Hasta este momento, los Yogasutras han presentado una serie de recursos con la 
finalidad de eliminar los obstáculos en la práctica y que éstos vayan desapareciendo 
para conseguir la estabilidad de la mente. El objetivo, como todo el Yoga de este 


autor, es el de conseguir la detención de la actividad mental. Si se han seguido 


63Se refiere a la mente (manas o citta) dado que ambas palabras son neutras en sánscrito. 
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los pasos marcados, dicha actividad se habrá visto disminuida (ksina-urtteh). En 
ese momento es cuando la mente puede alcanzar los denominados “estados de 
identidad” (samapatti) que van a constituir el contenido del denominado samadhi 
“con semilla”. 

En los sutras siguientes se analizarán los distintos tipos de “estados de 
identidad” los cuales se clasificarán en función de la esfera epistémica sobre la 
que recaiga. Para comprender esto hay que pensar los distintos elementos que se 
dan en el hecho de percibir o conocer. En el proceso de percepción se dan, según 
la Epistemología del Yoga, tres componentes: 1) el relativo al sujeto cognoscente 
(grahítr), 2) el relativo a las cosas susceptibles de ser conocidas (grahya), y 3) al 
proceso mismo de conocer (grahana). 

Si se focaliza la atención sobre algo relacionado con cualquiera de estos tres 
campos, entonces se producirá un efecto, el estado de identidad. Para explicar en 
qué consiste, se acude a una metáfora, la de una joya preciosa, la cual tiene la 
propiedad de tomar el color de lo que se le acerca. La mente pues, sería como ese 
cristal noble (abhijata) que queda entintado (añjanata) por aquello sobre lo que se 
focaliza la atención. 

Es interesante resaltar la metáfora empleada en este sutra al comparar la 
mente con una gema preciosa traslúcida la cual es coloreada por cosas que se 
le acercan bien sean sensaciones (como la de la “yoidad”, la de felicidad que surge 
al focalizar la atención, la de la vacuidad experimentada en el sueño) bien por 
cosas susceptibles de fijar la atención sobre ellas sean externas o mentales. Esta 
metáfora, como señala Tola y Dragonetti (Tola trad. 1987, pág. 152) aparece en 
otros textos del pensamiento indio como en el Atmabodha 15, Hastamalaka 12 y en 
el subcomentario de Vijnana Bhiksu. Esta metáfora es empleada frecuentemente 


en muchos ámbitos de la literatura de este país. 


a rana: ato 
afidal AAA: 1032 0 


tatra Sabdarthajnanavikalpaih samkirna 
savitarka samapattih || 42 |] 


61 Comparando las distintas ediciones se aprecian las siguientes diferencias en este sútra: 


= En las ediciones de H. ARANYA y BETTINA no aparece la palabra tatra por lo que este 
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tatra Sabda-artha-j¡nana-vikalpaih samkirna 
savitarka samapattih || 42 || 


“En ese caso, el estado de identidad deliberativo (es aquel en el que 
está) mezclado por la falta de distinción entre lenguaje, objeto y 


cognición” 
tatra = tatra; indeclinable; “en ese”. $abda— = $abda; sust. masc.; “lenguaje, palabra”. 
artha- = artha; sust. neu. nom. sg.; “objeto”. jñana—- = ¿ñana; sust. neu.; 
“conocimiento,cognición”. vikalpaih = vikalpa; inst. plu. del sust. masc.; falta de 
distinción”. samktrna = samkirna; adj. fem.nom. sg.; “mezclado”. savitarka = 


savitarka; adj. fem. nom. sg.; “con deliberación”. samapattih = samapatti; sust. fem. 


nom. sg.; “estado de unión”. 


Las palabras S¿abda, artha y jñana forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samása) por lo que se está indicando que los tres que intervienen en cualquier 
percepción (palabra, objeto intencional e idea), aunque de hecho son distintos, se 
presentan al perceptor mezclados como si fueran uno solo. A su vez, el anterior 
compuesto y la palabra vikalpaih forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) por lo que se indica que la falta de resolución, entendida como una 
cognición que no tiene soporte en la realidad, se refiere a los tres elementos antes 
mencionados. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


Sabda artha jñana vikalpaih 
A 


(dvamdva samasa) 


(tatpurusa samasa) 


Aquí se explica la primera clase de los distintos “estados de identidad” 
(samapatti) al que denomina “con deliberación” (savitarka). En esta clase de “estado 
de identidad” (samapatti) se focaliza la atención sobre cualquier cosa susceptible 
de ser percibida pero tomando el objeto tal y como se nos presenta a la percepción, 
es decir, integrando en el acto perceptivo el componente lingúístico o palabra que 


lo designa ($abda), el objeto intencional (artha) y la idea correspondiente a dicho 


sutra aparece como s$abdarthajñanavikalpaih sanktrna savitarka samapattih 


= En las ediciones BSS 46, RAMA PRASADA, ChSS n£ 154-159 y KSS n2 110, H. ARANYA 
la palabra samktirna aparece con la forma sañktrna pero esta última no aparece en el 


Lexicón de Colonia. 
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objeto (¡ñana). Cuando se presenta este “estado de identidad” en el que no se 
diferencian estos tres componentes percibiéndose mezclados como si fueran una 
totalidad es cuando se le denomina “con deliberación”. 

Al emplear en este sutra la palabra vikalpa indica que estos tres elementos 
que se presentan unidos en todo acto perceptivo no tienen un soporte real en la 
realidad sino que es algo ficticio que construye la mente al percibir. En el aforismo 


siguiente se resaltará el papel de la memoria como constructor de este vikalpa. 


Aaa Aran 
ARRAaAaARARRA 183 1 


smrtiparisuddhau svarupasunyevartha— 
matranirbhasa nirvitarka || 43 || 


smrti-parisuddhau svarúpa-Sunya iva artha- 
matra-nirbhasa nirvitarka || 43 || 


“En la completa purificación de la memoria, como vacía de su propia 
forma, el (estado de identidad) sin deliberación (es aquel en el que) 
el objeto se muestra brillante en su totalidad” 


smrti- = smrti; sust., fem. nom. plu.; “memoria”. parisuddhau = parisuddhi; loc. sg; 
“completa purificación”. svarúpa— = svarúpa; sust. neu. nom. sg.; “igualdad o similitud 
de forma, identidad de apariencia, semejanza”. $unya = $unya; adj. masc. neu. nom. 
sing.; “vacío”. iva = iva; inde.; “como”. artha- = artha; sust. neu. sg.; “objeto”. matra— 
= maátra; sust. neu.; “en su totalidad, completamente”. nirbhasa = nirbhasa; adj. fem. 
nom. sg.; “brillante”. nirvitarka = nirvitarka; adj. fem. nom. sg.; “sin deliberación”, 
“sin análisis”. 


En este sutra aparecen los siguientes compuestos determinativos (tatpurusa 


samasa): 


= Las palabras smrti y parisuddhi, por lo que se está indicando que la 


purificación (parisuddhau) se refiere a la memoria (smrti). 


= Las palabras svarúpa y $unya, por lo que se está indicando que el vacío se 
refiere a la propia forma de la mente. 
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= La palabra artha y el compuesto matra-nirbhasa, por lo que se indica que 
el objeto, la cosa percibida (artha) se presenta a la mente en su brillantez ( 


nirbhasa,), grado o medida máxima (matra) . 


Por último, la palabra (matra) y nirbhasa forman un compuesto adjetival 
(karmadharya samása) por lo que se está indicando que lo brillante (nirbhasa) 
se encuentra en su media más alta (matra) . 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


smrti parisuddhau svarúpa sSunya 
hh to 1 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 
artha matra nirbhasa 
e 


(karmadharya samása) 


(tatpurusa samasa) 


Ahora se describe otra clase de estado de identidad (samapatti) al que denomina 
ahora “sin deliberación” (nirvitarka) y es aquel en el que la memoria se vacía de 
tal modo que, cuando se percibe una cosa, es como si lo percibiésemos por primera 
vez, sin estar asociada a concepto alguno, sin experiencia previa, sin atribución 
cultural de significado cualquiera a aquello que se percibe. 

Aquí se resalta el papel de la memoria en el proceso perceptivo; habría dos 
momentos, cuando percibimos una cosa por primera vez y cuando la percibimos 
en veces sucesivas; en las sucesivas veces la memoria jugaría un papel esencial al 
“construir” y unificar el objeto intencional, la palabra asociada a él y la idea. En este 
estado de identidad se daría una vuelta hacia atrás, un proceso regresivo hacia los 
orígenes de la percepción primigenia. Por eso se habla de depurar (parisuddhau) la 
memoria lo que conlleva la posibilidad de acceder a la cosa misma sin la mediación 
de componentes lingúísticos ni conceptuales consistiendo dicha “depuración” en 
“olvidar” (vaciar la memoria) de esas relaciones artificiales (vikalpa) generadas al 
percibir algo. 

Una vez que se ha alcanzado dicho estadio, se podría captar el objeto 
intencional en sí mismo, libre de mediaciones como son lo lingilístico y lo conceptual 
pudiendo captar la realidad tal cual es. Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 82) aclara 
que dicha depuración alcanzaría no sólo a lo ya mencionado aquí sino a cualquier 


inferencia o cosa oída derivados del uso convencional de las palabras. 
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via aha Ram Y 
YARIS gn 


etayalva savicara nirvicara ca 


suksmavisaya vyakhyata || 44 || 


etaya eva savicara nirvicara ca 
suksma-visaya vyakhyata || 44 || 


“Por medio de éste, por tanto, (el estado de identidad denominado) 
con análisis y sin análisis sobre el objeto sutil (queda) explicado” 
etaya = tad; pron. demos. fem. instr. sg.; “por esta”. eva = eva; inde.; “por tanto, así”. 
savicara = savicara; adj. fem. nom. sg.; “con análisis”. nirvicara = nirvicara; adj. fem. 
nom. sg.; “sin análisis”. ca = ca; conjun. copul.; “y”. suksma— = suksma; adj. fem. sg.; 
“sutil”. visaya = visaya; sust. fem. nom. sg.; “objeto de los sentidos”. vyakhyata = 
vyakhyata; adj. fem. nom. sg.; “comprendido”. 


Las palabras súksma y visaya forman un compuesto adjetival (bahuvirhi 
samasa) por lo que se está indicando que lo sutil (suksma) se dice de la cosa 
percibida (visaya) sobre la que se ha focalizado la atención. 


Gráficamente este compuesto se puede representar del siguiente modo: 


suksma visaya 
A —_———— 
(bahuvirhi samasa) 

En este sutra se explican otras dos clases de estados de identidad, similares 
a los dos anteriores pero la diferencia radica en que los objetos son ahora sutiles 
mientras que en las dos clases anteriores los objetos sobre los que se fijaba la mente 
eran groseros. En este punto hay que recordar lo que en la Ontología de las escuelas 
Samkhya y Yoga se denominan “objetos groseros y sutiles”. 

Es interesante resaltar que en los dos sutras anteriores al hablar de cosa u 
objeto se emplea la palabra artha traducible como “objeto de los sentidos” pero en 
el sentido de objeto intencional, hacia el que “apunta” o se dirige la atención, como 
meta de la percepción y en este sutra se emplea la palabra visaya que designa el 
objeto de los sentidos pero objeto en el sentido de “cosa” con independencia de 
que sea percibido o no, basta con que sea susceptible de ser percibido. 

Lo interesante es comparar estos tres últimos sutras con el número 17 de este 


primer Libro % donde se habla del samprajñáata samádhi. Allí se habla de cuatro 


65 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 224. 
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clases si bien, cuando ahora describe los distintos tipos de “estados de identidad” 
(samapatti) se refiere únicamente a aquellos dos primeros (vitarka y vicara) los 
cuales, a su vez, se subdividen en dos grupos cada uno de ellos. Esto podría indicar 
que en samprajñata samadhi denominados ananda y asmita no hay ningún tipo de 
estado de identidad si bien el samadhi siempre implica un determinado estado de 


unión en el que desaparece la dualidad sujeto-objeto. 


qanhiuada MAFIA 1830 
suksmavisayatvam calingaparyavasanam || 45 || 


suksma-visayatvam ca alinga-paryavasanam || 45 || 


“La individualidad de las cosas sutiles y el límite de lo indiferenciado” 


súksma— = súuksma; adj. fem. sg.; “sutil”. visayatvam = visayatva; sust. neu. nom. sg.; 
“individualidad de las cosas”. ca = ca; conj. copul.; “y”. aliñga— = alinga; sust. neu. sg.; 
“lo indiferenciado”. paryavasanam = paryavasána; sust. neu. nom. sg.; “fin, límite”. 


Las palabras súksma y visayatvam por un lado y aliñga y paryavasáanam forman 
entre ellas un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que se está 
indicando que la individualidad (visayatvam) se refiere a las cosas sutiles (suksma). 
Y por otro lado, que le límite, frontera o fin de la que se habla (paryavasana) es 
lo indiferenciado, lo que carece de marca o distinción alguna (alinga). 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


suksma visayatvam aliñga paryavasanam 
o 1 o 
(tatpurusa samáasa) (tatpurusa samasa) 


La individualidad de las cosas radica en la posibilidad de ser distinguidas 
o diferenciadas una de otra y ello en función de algún tipo de marca, señal o 
identidad; se podría decir que en función de algún atributo o predicado atribuible 
a esa cosa. Pero la individualidad de los objetos sutiles (súksma visayatva) puede 
ser cada vez más y más pequeña pero no es infinita pues tiene una conclusión o 
límite (paryavasanam) que es lo indiferenciado (aliñga), la materia sin atributo 


alguno, prakrti. 
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AT Ya A ATA: 1881 
ta eva sabijah samadhih || 46 || 
tah eva sabijah samadhih || 46 || 


“Estos, por tanto, (son los denominados) samadhis con semilla” 


tah = tad; pron. demos. fem. nom. plu.; “éstas”. eva = eva; inde.; “por tanto, así”. sabijah 


= sabija; adj. masc. nom. sg.; “con semilla”. samadhih = samadhi; sust. masc. nom. 
sg.; samadhi. 


Los cuatro estados de identidad (samapattis) descritos y explicados previamente 
se denominan samádhis “con semilla” (sabija). Se llaman de este modo pues 
se alcanza el estado mental denominado samadhi como consecuencia de fijar 
prolongadamente la atención en algún tipo de objeto, bien grosero o sutil, el cual 
desempeña la función de gestar u originar dicho estado mental especial. 


RÁFAGAS ATARETE: Ugo 


nirvicaravaigaradhe 'dhyatmaprasadah || 47 || % 
nirvicara-vaisaradhe adhyatma-prasadah || 47 || 


“En la claridad (del estado de identidad sobre objetos sutiles) sin 
análisis (se alcanza) la serenidad interna” 


nirvicara— = nirvicara; adj. fem. nom. sg.; “sin análisis”. vaisaradye = vaisaradya; sust. 
neu. loc. sg.; “claridad”. adhyatma—- = adhyatma; adj. masc.; “interior”. prasáadah = 
prasada; sust. masc. nom. sg.; “serenidad”. 


Las palabras nirvicara y vaisaradhye por un lado y adhyatma y paryavasanam 
forman entre ellas un compuesto adjetival (karmadharya samása) por lo que 
se está calificando tanto a la claridad (vaisaradhya) del estado de identidad 
(samapatti) sobre las cosas sutiles (suksma) denominado nirvicara como a la 
serenidad (prasada) que es la que va hacia el interior adhyatma de uno mismo. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


66En la edición KSS n* 85 la palabra vaisaradhye aparece como vaisaradhya. 
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nirvicara vaisaradhye adhyatma  prasadah 
E Í' (A 
(karmadharya samása) (karmadharya samása) 


En este aforismo se hace referencia a que al haber alcanzado el grado de 
este estado de identidad, la mente del practicante de yoga quedaría depurada 
de cualquier elemento denominado tamásico o rajásico por lo que su mente queda 
completamente sattvica, cristalina de donde se deriva la obtención de una serenidad 
interior. 

Obviamente aquí se emplea la terminología propia del Yoga al considerar que 


todos los componentes de la realidad se encuentran formados por los tres gunas. 


RAHAT AA UAST USE 
rtambhara tatra prajña || 48 || 
rtam-bhara tatra prajña || 48 || 


“En ella el conocimiento intuitivo es el portador de verdad” 


rtam- = rta; sust. neu.; “verdad”. bhara = bhara; adj. fem. nom. sg.; “portador”. tatra 
= tatra; indeclinable; “en ella”. prajña = prajña; sust. fem. nom. sg.; “conocimiento 


intuitivo”. 


Este sutra, desde el punto de vista epistemológico, es de una importancia radical 
dado que recoge una auténtica doctrina de la verdad dentro del Yoga como sistema 
filosófico. 

Lo que quiere transmitir este sutra es que la captación de lo que una cosa 
en sí es en realidad, la verdad acerca de la naturaleza de una cosa radica en su 
captación superando las limitaciones de lo lingilístico y las conceptualizaciones que 
intervienen en el proceso de conocimiento. Lo que se ha venido manteniendo a lo 
largo de los anteriores aforismos es que en toda percepción ordinaria, el objeto 
intencional, el concepto y el sonido significativo se presentan unidos en el acto de 
percibir. No obstante, los Yogasutras ha ido desbrozando un camino que constituye 
un verdadero proceso regresivo hacia dicha cosa en sí. 

Según el diccionario de Huet (Huet 2009, pág. 102) la palabra rtambhara es un 
epíteto de Brahma como portador de la verdad suprema mientras que la palabra 
prajña proporciona la idea de un ir más allá del conocimiento ordinario, lo que 


sería la intuición, un conocimiento sin mediaciones. 
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En este sentido, cuando se emplea la expresión de “conocimiento sin 
mediaciones”, se quiere hacer referencia básicamente a las conceptualizaciones 
y al papel del lenguaje en el acto de percibir estados de cosas. Es por este 
motivo que existe una práctica unanimidad en el pensamiento filosófico indio que 
únicamente traspasando dichas barreras es cuando se puede alcanzar la captación 
de la auténtica realidad. Por ese motivo, la meta última de todos los sistemas 
indios se encuentra más allá del razonamiento, del lenguaje, la cual únicamente se 
puede vivenciar de un modo espontáneo, intuitivo, entendiendo por dicho concepto 
aquel conocimiento prajña que ha superado dichas fronteras. 


IATA RATA AAA RARA 183 


[16 


srutanumanaprajnabhyamanyavisaya visesarthatvat || 49 | 
sruta-anumana-prajñabhyam anya-visaya visesa-arthatvat || 49 || 


“El otro ámbito (esta delimitado) por el conocimiento intuitivo 
(derivado) de lo escuchado y de lo inferido porque su finalidad (es) lo 
particular” 


$ruta—- = $ruta; sust. neu. sg.; “lo escuchado”. anumana— = anumaána; sust. neu. sg. ; 
19 97 dz 75 = A E a : SA) 
inferencia”. prajñabhyam = prajña; sust. fem. abl. dual.; “conocimiento intuitivo”. 
anya— = anya; sust. masc. sg.; “otro”. visaya = visaya; sust. fem. nom. sg.; “ámbito”. 
visesa- = visesa; sust. masc. sg.; “lo particular”. arthatvat = arthatva; sust. neu. abl. 
sg.; “finalidad”. 


Las palabras $ruta y anumána forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samása) por lo que se habla de lo oído y las inferencias. Á su vez, el 
anterior compuesto y la palabra prajnabhyam forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que se indica que este conocimiento intuitivo (prajña) 
se refiere al obtenido de las cosas oídas (S$ruta) y de las inferencias (anumána). 
Por otro lado, las palabras anya y visaya por un lado y visesa y arthatvat por otro 
forman entre ellas un compuesto adjetival (karmadharya samasa) por lo que se está 
indicando que “el otro” (anya) se dice del “ámbito” (visaya), y que “lo distinto”, “lo 
particular” (visesa) se dice de la “finalidad” (arthatva). 

— 6TEn las ediciones KSS n% 83 y KSS n2 85 aparece la palabra samanya en lugar de anya. 


Por ello, en estas ediciones este sutra aparece como g$rutanumanaprajñabhyam samanyavisaya 
visesarthatvat 
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Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 
$ruta anumana prajmabhyam 


A 


(dvamdva samasa) 


(tatpurusa samáasa) 


anya visaya visesa arthatvat 
== =$ AS 
(karmadharya samasa) (karmadharya samasa) 


En el anterior sutra se explicaba que por medio del “estado de identidad” 
denominado nirvicara, una vez que se ha alcanzado una gran purificación del 
mismo, se puede alcanzar un conocimiento intuitivo, es decir, sin mediación alguna, 
de cualquier cosa particular. Cuando se habla de alguna “cosa particular” se hace 
referencia a cualquier tipo de entidad concreta y específica, como cuando se dice 
“esta jarra”. Por tanto, el ámbito de dicho tipo de conocimiento es siempre el de 
lo particular. 

Ahora, en este sutra se aclara que el conocimiento derivado de lo escuchado 
o el derivado de cualquier razonamiento tiene por objeto o ámbito lo general o 
universal. De este modo, si se escucha a alguien proferir “la mesa” ello conlleva un 
conocimiento de algo general, de un concepto. 

Por ello se darían dos esferas de conocimiento, la de lo particular y la de lo 
general. A la primera se podría acceder superando cualquier mediación lingúística 
y conceptual por medio del estado de identidad nirvicara ligado a la percepción 
dado que dichos estados de identidad se alcanzan focalizando la atención sobre 
algo concreto o particular mientras que a la segunda se accedería a través de la 
transmisión oral con determinadas características y a través de inferencias lógicas 


válidas. 


AU: ARMS AREA Yo 


tajjah samskaro nyasamskarapratibandht || 50 || 


tatjah samskarah anya-samskara-pratibandht || 50 || 


68 En el Ms de la UCL aparece la palabra pratibandhih en lugar de pratibandhí que aparece en 
todas las demás. 
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“La impresión subconsciente producida de este modo tiene la 
capacidad de restringir las otras (impresiones subconscientes)” 


»” 69 


tatjah = ja; adj. masc. nom. sg.; “producido . samskarah = samskara; sust. masc. nom. 


sg.; “impresión subconsciente”. anya— = anya; sust. masc. sg.; “otro”. pratibandht = 


pratibandhin; adj. masc. nom. sg.; “teniendo la capacidad de restringir”. 


Las palabras anya y samskara forman un compuesto adjetival (karmadharya 
samasa) por lo que se está indicando que “lo otro” o “las otras” (anya) se dicen de 
las impresiones subconscientes (samskara). A su vez, el compuesto anya-samskara 
y pratibandht forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que 
se está indicando que “lo restringido, lo detenido” (pratibandhi) se refiere a las otras 
impresiones subconscientes (anya-samskara). 

Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


anya samskara pratibandhi 


(karmadharya samása) 


(tatpurusa samasa) 


El estado de identidad denominado nirvicara samapatti produce una serie 
de impresiones subconscientes (samskaras) del mismo modo que cualquier otra 
acción o pensamiento realizados por el ser humano. Lo especial de estas tendencias 
subconscientes derivadas de este particular estado de identidad es que producen 
la inhibición, bloqueo o impiden (pratibandhi) la aparición o efectos de cualquier 
otro tipo de impresiones subconscientes derivadas de las acciones ordinarias del 
individuo. 

Pero Tola y Dragonetti (Tola trad. 1987, págs. 181,182) se plantean 
acertadamente la razón por la cual la alteración o fluctuación mental (urtti) 
derivada del conocimiento intuitivo, es decir, aquel en el que no se da la mediación 
de lo lingúístico y lo conceptual, impide o bloquea la generación del resto de las 
impresiones subconscientes. Estos autores consideran que puede ser debido a que 
en el “estado de identidad” (samapatti) en el que se produce el acceso a la cosa 
sin mediación alguna únicamente existe una única fluctuación en la mente lo que 
impide la aparición de cualquier otra. Esto es coherente con lo afirmado por Vyasa 
al comentar el sutra segundo del Libro Primero cuando matiza que, al definirse 
lo que es el Yoga, no se emplea la palabra “todas” al referirse a la detención de 
las fluctuaciones mentales pues precisamente, en los denominados samadhis “con 


69E] prefijo tat aporta la noción de “así, de ese modo”. No se ha separado al seguir el criterio 


de separación de compuestos por el que no se separan los indeclinables. 
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semilla” (sabija samadhis) permanece una única fluctuación mental referida a la 


de la entidad sobre la que se ha focalizado la atención. 


Aaa A ma: ATA: Yeon 


tasyapi nirodhe sarvanirodhamnirbijah samadhih || 51 || 


tasya api nirodhe sarva-nirodhat nirbijah samadhih || 51 || 


“El samadhi sin semilla (se produce) precisamente en la detención de 
ésta, por la detención de todo” 
tasya = tad; prono. demos. gen. sg.; “de ésta”. api = api; indeclinable; “precisamente”. 
nirodhe = nirodha; sust. masc. loc. sg.; “detención”. sarva—- = sarva; adj. masc. sg.; 
“completo, todo”. nirodhat = nirodha; sust. masc. abl. sg.; “detención”. nirbijah = 
nirbija; sust. masc. nom. sg.; “sin semilla”. samadhih = samadhi;, sust. masc. nom. 
sg.; samadhi. 

El Libro primero finaliza describiendo la otra clase de samadhi, el denominado 
“sin semilla”, consistente en que absolutamente todas las fluctuaciones mentales 
se encuentran detenidas. En esta clase de samadhi la conciencia está activa pero 
absolutamente vacía de cualquier contenido por lo que el llamado asamprajñáta 
samádhi o nirbija samadhi se ha traducido aquí como “samadhi sin cognición” al 
no existir contenido cognitivo ni emocional alguno en la consciencia. 

Según el pensamiento de esta escuela filosófica, ésta sería la meta en la cual el 
practicante de Yoga vivencia y se da cuenta de que quién realmente percibe es la 
consciencia, no la mente material sujeta a todo tipo de agitaciones y fluctuaciones 
alcanzando por ello la llamada “liberación”. 

En este punto, se cierra un círculo que se inició en el sutra segundo del 
Libro Primero dado que en aquel se definía lo que era el Yoga para este 
sistema equiparándolo a ese estado mental especial denominado samadhi. Pero 
acertadamente Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 8) matizaba y aclaraba que no 
se hablaba de la detención de “todas” las fluctuaciones mentales pues en clases 
inferiores de samadhis existía o permanecía en la consciencia una única fluctuación 
mental. Con este sutra se completa el ciclo dado que ahora la detención es 
completa; ya no existe ninguna fluctuación en la mente, sólo un estado que se 
podría describir como consciencia pura, sin contenido alguno. 

El problema surge a la hora de interpretar ese estado mental tan especial una 


vez alcanzado en el que se mantiene la consciencia activa pero vacía totalmente 
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de cualquier objeto intencional. Probablemente las diferencias entre los diferentes 


sistemas y escuelas se deriven de las diferentes interpretaciones que se den a dichos 


estados mentales. 


5.4. Libro Segundo 


qu HA Ul< 


Sadhana pada 
AY: AMARE RATA FRA: 12 


tapah svadhyayesvarapranidhanani kriyayogah || 1 || 
tapas-svadhyaya-18vara-pranidhanani kriya-yogah || 1 || 


“Las prácticas ascéticas, el estudio (de los libros sagrados y de los 
mantras) y la entrega a 2óvara (es) el Kriya Yoga” 


tapas—- = tapas; sust. neu.; “práctica ascética”. svadhyaya—- = svadhyaya; sust. masc.; 
“estudio”. 2$vara— = i$vara; sust. masc.; 18vara. pranidhanani = pranidhana; sust. 
neu. nom. plu.; “entrega”. kriya- = kriya; sust. fem.; “acción ritual”. yogah = yoga; 


sust. masc. nom. sg.; “yoga”. 


Las palabras tapas, svadhyaya e ¿$vara-pranidhanani forman un compuesto 
copulativo (dvamdva samása) por lo que se indican los componentes del llamado 
Kriya Yoga. Las palabras ¿$vara y pranidhanani forman un compuesto adjetival 
(karmadharya samasa) por lo que se está indicando que “la devoción” se dice o se 
refiere a ¿$vara. Las palabras kriya y yogah forman también un compuesto adjetival 
(karmadharya samasa) por lo que se expresa que el yoga del que se habla es el 
llamado Kriya Yoga. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


tapas svadhyaya iSvara pranidhanáni 


(karmadharya samása) 


(dvamdva samasa) kriya yogah 
A 


(karmadharya samása) 
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En este sutra se define el Kriya Yoga diciendo que consiste en aquel formado 
por las prácticas ascéticas, el estudio de los libros relacionados con la liberación 
y el Yoga o la repetición de los mantras reflexionando sobre su significado y la 
entrega al Absoluto en este caso designado por Isvara. Por estudio (svadhyaya), 
Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 103) 7% explica que consiste en la repetición de 
fórmulas purificadoras como la sílaba Om o el estudio de libros relacionados con la 
liberación. Igualmente aclara en el mismo pasaje que “entrega a Pévara” (évara- 
pranidhanana) consiste en ofrecer al supremo maestro todas nuestras acciones o 
renunciar al fruto de las mismas. 

Hay que recordar que estos tres componentes del Kriya Yoga son, a su vez, 
partes de las observancias (niyama) recogidas en el sutra 32 del Libro Segundo ”* 
lo que plantea la cuestión de la relación entre este tipo de Yoga y el denominado 
Astanga Yoga. 

Vyasa señala (Woods trad. 1998, pág. 103) que la práctica de austeridades 
(tapas) tiene como objetivo la eliminación de las “impurezas”. Lo que se entiende 
aquí por “impurezas” lo aclara Migra (Woods trad. 1998, pág. 104) cuando dice que 
es un exceso de rajas o tamas o, dicho con otras palabras, de agitación o pasividad 
en la mente. Vyasa indica en su mismo comentario que estas “impurezas” tienen 
un origen doble: a) la parte “instintivo-emocional” del ser humano (klesas) y b) las 
acciones y sus efectos (karma) estando ambas además mezcladas o empañadas por 


“impresiones subconscientes” (vasanas) las cuales son eternas. 


SDE EI DRESDEN) 


samadhibhavanarthah klesatanúkaranarthaéca || 2 || 


samadhi-bhavana-arthah klesa-tanú-karana-arthah ca || 2 || 


“(Su) objetivo (es) favorecer el surgimiento del samadhi y (su otro) 
objetivo (es) el hacer atenuadas las causas del sufrimiento” 


samadhi- = samadhi;, sust. masc.; samadhi. bhavana- = bhavana; sust. masc.; 


“surgimiento”. arthah = artha; sust. masc. nom. sg.; “objetivo”. klega— = klesa; sust. 


“OVyasa no define lo que se entiende por tapas sino que se limita a indicar su finalidad. 

71 Vid. este sutra en $ 5.4, pág. 320. 

72En la edición ChSS n% 154 y 159 aparece la palabra karmma por lo que este sutra aparece 
como samadhibhavanarthah klesakarmmatanukaranarthasca. La palabra karmma no aparece en 


el Lexicón de Colonia. 
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masc.; “causa del sufrimiento”. tanu- = tanu; adj.; “atenuado”. karana- = karana; 


adj.; “hecho”. ca = ca; conjunción copulativa; “y”. 


Las palabras samadhi y bhavana forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que el último elemento del compuesto (artha) queda 
delimitado y acotado por los otros elementos del compuesto; en este caso se indica 
que de lo que se trata es de favorecer o generar un tipo de experiencia que se refiere 
a la del samadhi. Por otro lado, el anterior compuesto y la palabra arthah forman 
otro compuesto del mismo tipo por lo que se indica que el objetivo, entre todos 
los posibles, se concreta al del citado surgimiento de esa experiencia específica. 

A su vez, las palabras tanúu y karana forman un compuesto adjetival 
((karmadharya samasa) por lo que se está indicando que se trata de hacer 
atenuadas o “sutilizar” algo, en este caso las klesóa (causas que generan el 
sufrimiento) con la que forman otro compuesto determinativo (tatpurusa samasa) 
por lo que se indica qué es lo que se quiere disminuir de entre varias cosas posibles. 
Para terminar, todo el compuesto anterior y la palabra arthah vuelven a formar 
otro compuesto determinativo por lo que se aclara que el objetivo es el antes 
indicado. La conjunción copulativa ca sirve para unir los dos compuestos que 
forman este sutra marcando claramente los dos objetivos que persigue el Kriya 
Yoga. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


samádhi bhavana arthah klesa tanu karana  arthah 
=== ¡A 
(tatpurusa samása) (karmadharya samasa) 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se explica cuál es el doble objetivo o metas que persigue el llamado 
Kriya Yoga definido anteriormente. Como se puede comprobar sus objetivos son 
dos: 1) facilitar la consecución, aparición o formación en la mente de la experiencia 
del samadhi, y 2) disminuir la influencia o actuación de las denominadas “causas 
generadoras de aflicción” (klesas) las cuales serán enumeradas y definidas en los 
siguientes sutras. 

Vyasa indica (Woods trad. 1998, pág. 105) que por medio de esta clase de 
Yoga se atenúan las causas que originan el sufrimiento (klegas) pero que no 
sirve para eliminarlas. Para conseguir su completa erradicación indica, en el 


mismo apartado, que hay que emplear lo que Woods traduce como “fuego de 
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la Elevación” (prasamkhyana-agni). Rukmani (Rukmani trad. 2001b, pág. 8), al 
traducir el comentario de Vijnana Bhiksu sobre esta expresión, habla de “fuego del 
discernimiento discriminativo”. Y por último y en el mismo sentido de la traducción 
de Rukmani, Aranya (Aranya 1963, pág. 115) equipara la palabra prasamkhyana 
con samprajñana o “discriminación” (viveka). Este último comentarista, en el 
mismo sitio, indica que, una vez quemadas dichas klegas como semillas estériles, 
el conocimiento intuitivo sutil (suksma prajña) permite al practicante alcanzar 


73 £ proceso de detención de los elementos básicos 


lo que denomina pratiprasava 
constitutivos de toda realidad (gunas) o lo que es lo mismo alcanzar la liberación 
final. 

Resumiendo lo anterior, según los comentaristas citados, mediante el Kriya 
Yoga se conseguiría atenuar los componentes instintivo-emocionales del ser humano 
pero no basta para neutralizar su influencia. Para su completa erradicación, 
y una vez reducidas a su mínima expresión, se hace necesario acudir a la 
denominada “percepción discriminante” (viveka-khyati) la cual facilitará el alcanzar 
el denominado “conocimiento intuitivo” del que se hablará posteriormente en el 
aforismo 26 de este mismo Libro. 

Como se puede apreciar, nada más comenzar este Libro segundo parece ligarse 
la liberación o meta de este sistema filosófico a la eliminación de las denominadas 
“causas del sufrimiento” o klegas por medio del Kriya Yoga y con la práctica de 
la denominada “percepción discriminante” (viveka-khyati) a la que se aludirá en 
varios sutras pero especialmente en el 26 y 28 de este Libro segundo 7*. Parece 
que en el Libro primero se liga la meta última liberadora con la consecución 
del denominado asamprajñata-samáadhi si bien ahora se vincula dicha meta con 
la “percepción discriminante” que lleva a distinguir en última instancia entre el 


denominado sattva de la mente y la consciencia pura (purusa) 7. 


ARIAS": $T: 130 


avidyasmitaragadvesabhinivegah klegah || 3 || ” 
TSEsta palabra aparece en dos ocasiones en los Yogasútras, en el Libro segundo, sutra 10 y en 
el Libro cuarto, sutra 34 donde se enlaza directamente con la liberación. 
74 Vid. estos sutras en $ 5.4, pág. 309 y $ 5.4, pág. 313. 
75Lit. sattvapurusanyatamatrakhyatih (Rukmani trad. 2001b, pág. 7). 
76Comparando las distintas ediciones se aprecian las siguientes diferencias: 
= En las ediciones KSS n* 110, H. ARANYA, RUKMANT Varttika y BETTINA aparece la 
palabra pañca que no figura en el resto de las ediciones. De este modo, en las obras citadas, 


274 CAPÍTULO 5. TRADUCCIÓN DE LOS YOGASUTRAS 
avidya-asmita-raga-dvesa-abhinivesah klesah || 3 || 


“La ignorancia, la sensación de yo, el deseo, la aversión y el aferrarse 
a la existencia (son) las causas del sufrimiento” 


avidya— = avidya; sust. fem.; “ignorancia”. asmita— = asmita; sust. fem.; “sensación de yo”. 
raga— = rága; sust. masc.; “deseo, atracción”. dvesa— = dvesa; sust. masc.; “aversión”. 
abhinivesah = abhinivesa; sust. masc. nom. plu.; “el aferrarse a la existencia”. klesah 
= kle$a; sust. masc. nom. plu.; “causa del sufrimiento”. 


Las palabras avidya, asmita, raga, dvesa y abhinivesah forman un compuesto 
copulativo (dvamdva samasa) por lo que se indican cuáles son las denominadas 
“causas que provocan sufrimiento” (klesas) la cuales se enumeran. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


avidya asmita raga dvesa abhinivesa 


(dvamdva samasa) 

En este sutra, se enumeran las causas que considera provocan el sufrimiento en 
el ser humano. Si la primera gran afirmación es que dolor existencial (entendido 
como impermanencia) es el asiento de toda la realidad, ahora se concreta cuál es 
su origen para el caso del ser humano. 

Respecto a cuál sea la naturaleza de estas “causas del sufrimiento” (klesas) 
Vyasa indica (Woods trad. 1998, pág. 106) que son “cogniciones erróneas” 
(viparyaya) y lo que se entiende por ello aparece definido en el sutra 8 "” del 
Libro primero. Es por ello por lo que el camino del Yoga pasa por deshacer dichas 
“falsas o erróneas cogniciones”; la cuestión radicará en el método para eliminarlas 
que se irá describiendo en los sutras siguientes. El efecto de su desaparición 
conllevará el alcanzar la meta propuesta de emancipación del dolor existencial, 
de la impermanencia, del constante devenir, etc. 

este sutra aparece como avidyasmitaragadvesabhinivesah pañca klesah. Indudablemente la 


inclusión de la palabra pañca hace referencia al número de klegas o “causas del sufrimiento” 


klesa sobre el concepto de klega en los Yogasutras). 
= En la edición de H. ARANYA figura esta palabra pañca pero con la forma pamca. 


= En las ediciones CHSS n* 154 y 159, KSS n* 110, H. ARANYA y RUKMANT-Varttika las 
palabras avidya y asmitá aparecen unidas mediante visarga con la forma avidya 'smita. 


= En la edición KSS n2 85 la palabra dvesa aparece con la forma dvasa la cual no aparece 
en el Lexicón de Colonia. 


77 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 211. 
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ART ¿CARO AER RRARARRTUTA 18 


avidya ksetramuttaresam prasuptatanuvicchinnodaranam || 4 || 78 
avidya ksetram uttaresam prasupta-tanu-vicchinna-udaranam || 4 || 


“La ignorancia (es) el campo de las siguientes, de las dormidas, 
disminuidas, interrumpidas o activas” 


avidya = avidya; sust. fem. nom. sg.; “ignorancia”. ksetram = ksetra; sust. neu. nom. 
sg.; “suelo, campo”. uttaresam = uttara; adj. mas. gen. plu.; “siguiente”. prasupta— = 
prasupta; adj. masc.; “dormido”. tanu— = tanu; adj. masc.; “disminuido”. vicchinna— 
= vicchinna; adj. masc.; “interrumpido”. udaranáam = udara; adj. masc. gen. plu.; 


“activo”. 


Las palabras prasupta, tanu, vicchinna y udaranam forman un compuesto 
copulativo (dvamdva samása) por lo que se indican los distintos estados en que 
pueden encontrarse las distintas “causas que provocan sufrimiento” (klegas). 


Gráficamente este compuesto se puede representar del siguiente modo: 


prasupta tanu vicchinna  udaranam 


(dvamdva samasa) 

En este sutra aparecen recogidas dos ideas: 1%) que la ignorancia (avidya) es 
el campo donde germinan o arraigan las otras “causas generadoras de aflicción o 
sufrimiento” (klesas) enumeradas en el sutra anterior, y 2%) que dichas “causas 
generadoras de aflicción” (klesas) pueden encontrarse en diferentes estados que se 
describen. 

Aranya (Aranya 1963, pág. 119) señala que una “causa generadora de aflicción” 
(kle$a) se encuentra en estado de “dormida” (prasupta) cuando se encuentra en 
estado latente siendo activada ante la presencia del estímulo adecuado. Cualquiera 
de ellas se encuentran en estado de “disminuidas” (tanu) cuando son debilitadas por 
la práctica del Kriya Yoga. Se encuentran en el estado denominado “interrumpido” 
(vicchinna) cuando se encuentran activadas por otra klega diferente. Se dice que 
están “activas” (udara) cuando se encuentran ante el estímulo pertinente. 

Vyasa señala (Woods trad. 1998, pág. 107) que existiría un quinto estado de 
estas klesas que sería el de “semillas quemadas” en el cual, aunque se encuentre 

78En las ediciones del Ms. del UCL y de BETTINA aparece la palabra avidya terminada en á 
mientras que en el resto de las ediciones aparece como (a) breve. Se ha optado por escribirla con 


a debido a que la palabra avidya es un sustantivo femenino que en este sutra hace la función de 


sujeto de esta oración estando en nominativo. 
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presente el objeto particular de cada una de ellas, no se genera ninguna tendencia 
hacia la acción. Este mismo autor indica indirectamente en el mismo lugar 
que cualquiera de las “causas generadoras de aflicción” que se encuentran en el 
estado de latencia o “dormidas” se pueden convertir en “quemadas” por medio 
de la denominada “meditación discriminativa” (prasamkhyana); las “atenuadas” se 
convertirían en “atenuadas” mediante la “práctica de los opuestos” ”?. 

Vyasa aclara en el mismo lugar citado que una “causa de sufrimiento” se 
encuentra “interrumpida” cuando se experimenta una concreta de ellas, su opuesta 
se dice que queda interrumpida poniendo el ejemplo de que cuando se siente amor 
hacia algo o alguien no se puede sentir atracción o rechazo simultáneamente hacia 
el mismo objeto. Termina afirmando que las “activas” se denominan así porque su 
fluctuación se halla fija de modo continuado hacia su objeto. Nada habla sobre el 
modo de eliminar las que se encuentran en estos dos últimos casos si bien se remite 


en general al método ya citado del cultivo de los opuestos. 


AAA: ATA 
RATA iy! 


anityasuciduhkhanatmasu 
nityasucisukhatmakhyatiravidya || 5 || 


anitya-asuci-duhkha-anatmasu 
nitya-Suci-sukha-atma-khyatih avidya || 5 || 


“Ignorancia (es) el ver lo permanente en lo impermanente, lo puro en 
lo impuro, lo placentero en lo doloroso, esencia en la no esencia” 


anitya— = anitya; adj.; “impermanente”. aguci- = aguct; adj.; “impuro”. duhkha- = 
duhkha; adj.; “doloroso”. anatmasu = atman; sust. masc. loc. plu; “no esencia”. 
nitya— = nitya; adj.; “permanente”. $uci- = $uci; adj.; “puro”. sukha— = sukha; adj.; 
“placentero”. atma-— = átman; sust. masc.; “esencia”. khyatih = khyati; sust. fem. nom. 


sg.; “el ver”. avidya = avidya; sust. fem. nom. sg.; “ignorancia”. 


Las palabras anitya, asuciz, duhkha y anatmasu por un lado y nitya, $uct, suhkha 
y átma por otro forman cada uno de ellos un compuesto copulativo (dvamdva 


samása) por lo que se enumeran las distintas circunstancias o cogniciones erróneas 


79 Vid. sutra 33 del Libro segundo donde se habla de este método. 
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(viparyaya) 9% en las que consiste la ignorancia (avidya). Por último, el último 
compuesto y la palabra y khyatih forman otro compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) por lo que se indica que se trata de una percepción, de una cognición 
(khyati) consistente en captar determinadas realidades erróneamente. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


anitya asuci duhkha anatmasu 


(dvamdva samasa) 


nitya Suci suhkha atma khyatih 
(dvamdva samása) 


(tatpurusa samasa) 


Este sutra es especialmente importante porque se da la definición de ignorancia 
(avidya) tal y como la entiende el Yoga de los Yogasutras. Su importancia radica en 
que para todos los sistemas filosóficos indios la ignorancia es el fundamento u origen 
del sufrimiento humano siendo su erradicación el objetivo de su pensamiento. Este 
carácter radical de la ignorancia queda expresamente recogido en el sutra anterior. 

Respecto a la naturaleza de la ignorancia se aprecia claramente como se dice que 
es una “percepción”, una visión, una manera especial de ver o abordar la realidad 
(khyati). La ignorancia es una cognición equivocada aclarándose a continuación 
por medio de pares opuestos en qué consiste dicho error cognitivo por lo que se 
comprueba que su naturaleza es puramente epistémica. 

Vyasa hace una reflexión (Woods trad. 1998, pág. 112) sobre la naturaleza del 
concepto avidya la cual es un compuesto negativo al ir precedido de la partícula 
negativa “a” (a-vidya); otro ejemplo que pone el comentarista es el de “enemigo” 
(a-mitra), literalmente “no-amigo”. En este sentido aclara que un enemigo no es 
un amigo en sentido negativo ni algo relacionado con un amigo sino lo opuesto 
a un amigo, es decir, un rival. Aplicado esto al término avidya explica que no es 
ni un medio que suministra cogniciones correctas (pramana), ni no-existencia de 
cogniciones correctas (pramanabhava) sino otro tipo de cognición (jñanantaram), 


en concreto el reverso del conocimiento (vidyaviparita). 


80 Vid. supra $ 5.3, pág. 211 donde se define el concepto de “percepción errónea” (viparyaya). 
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PEA lao! 


dredarganasaktyorekatmatevasmita || 6 || * 


drsé-darsana-Saktyoh eka-atmata iva asmita || 6 || 


“La sensación del yo (es) como (si existiera) una única entidad entre 
la capacidad del que ve y la capacidad de lo que se ve” 


dríá- = dr$; sust. fem.; “el que ve”. darígana— = dars$ana; sust. masc.; “lo que se ve”. 
Saktyoh = Sakti; sust. fem. gen. dual; “energía, capacidad de, facultad de”. eka- = 
eka; adj. numeral; “uno”. atmata = atmata; sust. fem. nom. sg.; “entidad”. iva = iva; 
conj. comparativa; “como”. asmita = asmita; sust. fem. nom. sg.; “sensación de yo”. 


Gráficamente los compuestos de este aforismo se pueden representar del 


siguiente modo: 


dr$ daríana Saktyos eka atmata 
¡IE | EN 
(dvamdva samása) (dvigu samása) 


(tatpurusa samasa) 


Las palabras drg y daréana forman un compuesto copulativo (dvamdva samása) 
por lo que se está refiriendo a dos realidades, el sujeto perceptor (drg$) y lo que 
se ve o percibe (dargana). Por otro lado, el anterior compuesto y la palabra 
Saktyos forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) de tal modo que 
el último elemento del compuesto ($aktyos) se encuentra definido más exactamente 
por el resto indicando que el poder, la capacidad de o la facultad ($akti) se 
refiere distributivamente a los dos elementos anteriores. Además, las palabras eka 


y atmata forman un compuesto aposicional (dvigu samasa) en el que su primer 


81 Comparando las distintas ediciones se aprecian las siguientes diferencias: 


= En las ediciones KSS n% 83 y KSS n% 85 aparece la unión de atma y iva 
como atmataiva en lugar de atmateva. En dichas ediciones este sutra aparece como 


drgdarsanasaktyorekatmataivasmita. 


= En la edición de H. ARANYA, la unión de ¿va y asmita aparece con virama por lo que 


este sutra aparece como drgdarganasaktyorekatmateva 'smita. 


= En la edición CSS n2 154 y 159 la palabra atma aparece con la forma atmakatva por lo que 
dicho sutra figura como drgdarsanasaktyorekatmakatvevasmita. En el Lexicón de Colonia 
aparece la palabra atmaka que unido a la sufijo —tva serviría para formar abstractos. 
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componente es un numeral; la “entidad, esencia o naturaleza” son una única cosa, 
se perciben como lo mismo. 

En este sutra se define lo que aquí se ha denominado “sensación de yo” (asmita). 
Los Yogasutras consideran que cuando se habla del “yo” surge de un error de 
identificación. Dentro de la Epistemología del Yoga como sistema filosófico se 
considera que la consciencia pura (purusa) es la que realmente tiene la capacidad 
de ver siendo lo que se denomina “auto-consciencia”. Por otro lado se encuentra otra 
parte de la mente que es la que tiene la capacidad de captar la realidad que diversos 
comentaristas han equiparado con esa parte de la mente denominada buddhi. La 
sensación del yo surge de pensar o percibir que es esa parte de la mente la que 
conoce la realidad cuando simplemente se limita a captarla, como haría la retina 
respecto al mundo exterior; no sería la retina sino el cerebro el que realmente ve, 
el que conoce y reconstruye el mundo. En el caso del Yoga de los Yogasutras es la 
conciencia la que realmente percibe configurándola como una substancia separada 
y distinta de lo material. 

Vyasa aclara (Woods trad. 1998, pág. 115) que el que tiene la facultad o poder 
de ver es el Yo (purusa) y el que tiene la facultad a través de lo que se ve es la 
sustancia pensante (buddhi) y que precisamente la llamada “causa del sufrimiento” 
(kles$a) denominada “sensación del yo” (asmita) consiste en una oscilación mental 
en la que se mezclan o adoptan la misma forma (svarúupa) percibiéndolas como 
una única cosa. Esa fluctuación o idea es en lo que consiste la sensación cuando 
decimos “Yo” como pronombre personal siendo el efecto de la ignorancia (avidya) 


la cual es su causa o lo que provoca dicha confusión. 


YQUTAMAT UIT: UN 


sukhanusayt ragah || 7 || 
sukha-anusay1 ragah || 7 || 


“El deseo (es) la consecuencia de lo placentero” 


sukha—- = sukha; adj.; “placentero”. anusayi = anusayin; sust. fem. nom. sg.; 


“consecuencia, resultado”. ragah = raga; sust. masc. nom. sg.; “deseo, atracción”. 


Las palabras sukha y anu$ay? forman un compuesto aposicional (karmadharaya 


samasa) de tal modo que el último elemento del compuesto (anugayi) se encuentra 
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definido más exactamente por el primero como un atributo. El “resultado” o 
“consecuencia” se refiere a la experiencia de cosas placenteras. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


sukha anusayl 


(karmadharaya samása) 

En este sutra se define lo que para el Yoga de los Yogasutras se entiende por 
“deseo, atracción” (raga), la cercanía, la relación próxima o, con otras palabras, 
descansado en todo aquello que resulta placentero. 

Vyasa indica (Woods trad. 1998, pág. 116) que el deseo se encuentra vinculado 
al recuerdo de las situaciones placenteras o a los medios para obtenerlas para 
aquel que ya lo ha experimentado. Misra aclara (Woods trad. 1998, pág. 116) que 
la experiencia placentera no necesita de la memoria para tener dicha sensación; en 
el caso de los medios para obtener placer éstos pueden ser o recordados (memoria) 
o percibidos (sensaciones procedentes de los sentidos) precisando en todo caso de la 
memoria realizando una inferencia que le conduce al surgimiento del deseo. Dicha 
inferencia lleva al individuo a sacar la conclusión de que con dichos medios obtendrá 
placer siendo precisa la memoria para poder llevar a cabo dicho razonamiento. 

Se podría decir que este aforismo afirma que el deseo es el recuerdo del placer 


o de los medios para obtenerlo vinculando la memoria con el deseo. 


SUPIERAN 
duhkhanusay1 dvesah || 8 || 
duhkha-anusayt dvesah || 8 || 


“La aversión (es) la consecuencia de lo doloroso” 


duhkha- = duhkha; adj.; “doloroso”. anusayi = anusayin; sust. fem. nom.sg.; 
“consecuencia, resultado”. dvesah = dvesa; sust. masc. nom. sg.; “aversión”. 


Las palabras duhkha y anugay? forman un compuesto aposicional (karmadharaya 
samasa) de tal modo que el último elemento del compuesto (anugayi) se encuentra 
definido más exactamente por el primero como un atributo o aposición. El 
“resultado” o “consecuencia” se refiere, en este caso, a las cosas desagradables, 
dolorosas. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 
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duhkha anusayl 
o 
(karmadharaya samasa) 

En este sutra se define lo que para el Yoga de los Yogasutras se entiende 
por “aversión” (dvesa), la cercanía, la relación próxima o, con otras palabras, 
descansado en todo aquello que resulta desagradable. 

Vacaspati Misra aclara (Woods trad. 1998, pág. 117) lo que se entiende por 
“aversión” (dvesa) diciendo que es todo aquello que nos repele. La idea que subyace 
es exactamente la misma que con el deseo indicada en el aforismo anterior siendo 


la aversión el reverso de la misma moneda formada por deseo / aversión. 


aaa Rasta AMES: 18 


svarasavaht viduso 'pi tatharudho 'bhinivegah || 9 || 9 
svarasa-vahí vidusos api tatháa rudhos abhinivesah || 9 || 


“El aferrarse a la existencia, que fluye por su propia tendencia, 
(existe) del mismo modo en la gente común e incluso en los sabios” 


svarasa— = svarasa; sust. masc.; “su propia tendencia”. vahí = vahin; sust. masc. nom. 
sg.; “que fluye”. vidusos = vidus; sust. masc. loc. dual; “sabio”. api = apt; indeclinable; 
“incluso”. tatha = tatha; indecli.; “del mismo modo”. rudhos = rúdha; adj. mas. loc. 


” 83 


dual; “gente común .abhinivesah = abhinivesa; sust. masc. nom. sg.; “el aferrarse 


a la existencia”. 


En este sutra se define lo que entiende por “aferrarse a la existencia” 
(abhinivesa) que lo considera como algo consubstancial a todos los seres, algo 
derivado de su propia esencia caracterizándolo con tal intensidad que señala que 
hasta para los sabios es una tendencia fuerte. Este “aferrarse a la existencia”, en 
los seres humanos, tiene la forma de miedo a la muerte, a dejar de existir. 

En este aforismo se hace una reflexión sobre esta tendencia y aparece una 
argumentación intentando demostrar la cadena de sucesión de renacimientos, es 

82En el Ms. del UCL no aparece la anusvara en la unión entre viduso 'pi apareciendo este sutra 
como svarasavahividusopi tatharudhobhinivesa. 

83Este significado de esta palabra no aparece como tal ni en el Lexicón ni el diccionario de 
Huet. Sin embargo, Rukmani (Rukmani trad. 2001b, pág. 31) la traduce como “ignorante”, Woods 
(Woods trad. 1998, pág. 117) no traduce esta palabra en el sutra si bien en su traducción del 


comentario de Vyasa aparece la expresión “estúpido que no sabe hablar” (unspeakably stupid) 


que en el texto sánscrito de Gretil de dicho comentario aparece esta misma palabra rudha. 
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decir, se considera que es una prueba de la existencia de la reencarnación. En este 
sentido Vyasa argumenta del siguiente modo: “este miedo a la muerte no procede 
ni de percepción alguna ni inferencia ni de testimonio verbal por lo que el hecho 
de sentir las punzadas de la muerte hacen inferir que ha sido experimentada en 
vidas anteriores” (Woods trad. 1998, pág. 117). 


SINIGES EII EL 
te pratiprasavaheyah suksmah || 10 || 


te pratiprasava-heyah suksmah || 10 || 


“Estas %*, (cuando son) sutiles, pueden ser evitadas por el “proceso de 
involución” 


te = tad; pron. demost. nom. plu.; “éstas”. pratiprasava- = pratiprasava; sust. masc.; 
“proceso de involución”. heyah = heya; adj. masc. nom. plu.; “evitadas”. súksmah = 
suksma; adj. masc. nom. plu.; “sutil”. 


Las palabras pratiprasava y heyah forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) de tal modo que el último elemento del compuesto (heyah) 
se encuentra definido más exactamente por el resto. El medio por el que pueden 
ser detenidas, evitadas, superadas las causas que generan dolor o aflicción al ser 
humano (kle$as) es por el denominado “proceso de involución” (pratiprasava). 


Gráficamente este compuesto se puede representar del siguiente modo: 


pratiprasava heyah 
1=====%3 


(tatpurusa samáasa) 

En este sutra se explica uno de los métodos para superar esos elementos que 
aquí se denominan “instintivos-emocionales” (klesas) del ser humanos que son las 
fuentes u origen de la infelicidad las cuales se han descrito y definido en los sutras 
anteriores. 

Lo que aquí se denomina “proceso de involución” (pratiprasava) Rukmani 
(Rukmani trad. 2001b, pág. 36) lo traduce como “cesación de la actividad de la 
mente” y Vacaspati Miéra indica (Woods trad. 1998, pág. 119) que este concepto 
consiste en una “reducción de la actividad mental”. 


84Se refiere a las causas generadoras de aflicción (klegas) descritas en los súutras anteriores. 
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Estos elementos instintivos-emocionales (klegas) hay que recordar que pueden 
estar en cuatro estados en casos normales: 1) durmientes, 2) atenuadas, 3) 
interceptadas y 4) activas; existiría un quinto estado que es el denominado como 


“semillas quemadas”. El proceso para superar estas kle$as sería el siguiente $9: 


1. Atenuar dichas klegas en grado extremo por medio de la práctica del llamado 


Kriya Yoga. 


2. Convertirlas en el estado de “semillas quemadas” mediante la meditación 


sobre la “percepción discriminante” (prasamkhyana) 


3. Eliminarlas o disolverlas (pralina) por medio de la cesación de la actividad 


de la mente (pratiprasava) 


Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 120), al comentar el sutra siguiente emplea un 
símil para aclarar este proceso diciendo: “Así como una mancha de materia gruesa 
sobre un trozo de vestido primero se quita de encima y después la mancha de 


materia fina se quita con esfuerzo y con los medios adecuados, del mismo modo 


LP 


PRICSIESERDE NLZN 


dhyanaheyastadvrttayah || 11 || 
dhyana-heyah tad-vrttayah || 11 || 


“Estas oscilaciones pueden ser evitadas por la meditación” 


dhyana- = dhyana; sust. masc.; “meditación”. heyah = heya; adj. masc. nom. plu.; 
“evitadas”. tad- = tad; pron. demost.; “éste”. urttayah = vrtti; sust. fem. nom. plu.; 
“oscilaciones”. 


Las palabras dhyana y heyah por un lado, y tad y vurttayah, por otro, forman 
cada uno de ellos un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) de tal modo que 
el último elemento del compuesto (heyah) y urttayah se encuentran definidos más 
exactamente por el primero. El medio por el que pueden ser detenidas, evitadas, 
superadas las causas que generan dolor o aflicción al ser humano (kle$as) es, en 


85 Cfr. el comentario de Vyasa (Woods trad. 1998, 105 y 120) y el de Vijñana Bhiksu (Rukmani 
trad. 2001b, pág. 37). 
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este caso, por la meditación (dhyana); las oscilaciones o fluctuaciones de la mente 
(vrtti) a las que se refiere el autor son las provocadas por dicha causas generadoras 
de aflicción (klegas). 


Gráficamente este compuesto se puede representar del siguiente modo: 


dhyana heyah tad urttayah 
A | ==) 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


Ya se ha visto desde el sutra segundo del Libro Primero $% que para el Yoga 
de los Yogasutras la mente se ve como algo en agitación, en oscilación constante 
siendo el objetivo a lograr su progresiva detención. Todo contenido mental, pues, 
es visto como fluctuación o agitación. De este modo, la cognición en que consiste la 
ignorancia (avidya) provoca una ondulación en la sustancia mental; la sensación de 
yo (asmita) también, y así sucesivamente la atracción del deseo (raga), la aversión 
(dvesa) y el aferrarse a la existencia o miedo a morir (abhinivesa). Todas esas 
oscilaciones o fluctuaciones de la mente se explica aquí que pueden ser eliminadas 
mediante la meditación (dhyana). Pero meditación ¿sobre qué? En este punto se 
puede relacionar con lo dicho en los sutras 32 al 39 del Libro Primero $” donde se 


describen diversos objetos sobre los que meditar o focalizar nuestra atención. 


FITO: PATA GUEST GANA: MPA 


klesamúlah karmagayo drstadrstajanmavedanmiyah || 12 |] $ 
klesa-mulah karma-asayah drsta-adrsta-janma-vedaniyah || 12 || 


“El residuo de las acciones (es) la raíz de las causas del sufrimiento 
(el cual) tiene que ser experimentado en el nacimiento presente *% o 


” 

futuro 
klesa— = klesa; sust. masc.; “causa del sufrimiento”. múlah = mula; sust. masc. nom. 
sg.; “raíz, fundamento”. karma— = karman; sust. neu.; “acción”. asayah = asaya; sust. 
masc. nom. sg.; “residuo / balance”. drsta- = drsta; adj.; (vida) “presente o actual”. 


86 Vid. este sutra en $ 5.4, pág. 271. 
87 Vid. estos dos sutras en $ 5.3, pág. 245 y $ 5.3, pág. 253. 
88 En las ediciones KSS n% 83 y KSS n% 110 aparece la palabra jamma en lugar de janma. La 


palabra jamma no aparece en el Lexicón de Colonia y sí janma por lo que parece ser un error 
tipográfico. 
8%Literalmente “visto” (drsta) o “no visto” (adrsta) 
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adrsta- = adrsta; adj.; (vida) “futura”. janma- = janma; sust. neu.; “nacimiento, 


vida”. vedaniyah = vedaniya; adj. masc. nom. sg.; “tiene que ser experimentado”. 


Las palabras kle$a y muúlah por un lado y karma y asayah por otro forman cada 
uno de ellos un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que indican 
que el último miembro de cada compuesto queda definido por el resto de sus 
componentes, es decir, que la raíz o el fundamento se refiere a las de las causas 
generadoras de sufrimiento; y el balance o residuo se refiere a las acciones de cada 
ser humano. Á su vez, drsta y adrsta forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samasa) por lo que se indica que se refieren a la vida vista (la actual) y a las no 
vistas (pasadas o futuras). El anterior compuesto y la palabra janma forman un 
compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que se señala que las vidas 
o nacimientos se refieren a la presente o a las pasadas o futuras. Por último, el 
anterior compuesto y vedaniya forman otro compuesto del mismo tipo por lo que 
se aclara que lo que tiene que ser experimentado (vedaniya) son dichas vidas antes 
referidas. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 
drsta adrsta janma  vedaniyah 


(DE | 


(dvamdva samasa) 


(tatpurusa samasa) 


klesa múulah karma  asayah 
1 " 1 " (tatpurusa samasa) 
(tatpurusa samáasa) (tatpurusa samasa) 


En este sutra se recogen dos ideas: 1%) que la raíz (mulah) de las causas que 
generan sufrimiento (klesa) se deriva de los restos o efectos que provocan en el ser 
humano las acciones que realiza, y 2%) que dichos efectos tienen necesariamente 
que ser experimentados o que provocarán sus resultados bien en este nacimiento o 
en futuras vidas. Cada una de estas ideas se pueden estudiar separadamente. 

Las falsas percepciones (viparyaya) en que consisten la ignorancia (avidya), 
la sensación de yo (asmita), la atracción (rága), la aversión (dvesa) así como la 
tendencia (vasana) consistente en permanecer o no dejar de existir (abhinivesa) las 
cuales en conjunto son denominadas “causas generadoras de aflicción” (klegas) en 
el sutra 3 del Libro 11 %, tienen su origen, según este sutra en los efectos dejados 


por nuestras acciones. Siempre que se realiza una acción ésta produce un doble 


90 Vid. este sutra en $ 5.4, pág. 273. 
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resultado, uno inmediato como efecto directo de la misma pero también genera una 
tendencia, por sutil que sea, moldeando nuestra personalidad lo cual provocará 
futuras acciones en una dirección determinada. Es a todo ese conjunto de efectos 
sutiles que moldean nuestra personalidad o nuestra mente a la que se denomina 
karma-asaya. Pero también se ha aclarado en el sutra 4 del Libro Segundo 9! que 
las ya mencionadas “causas generadoras de aflicción” pueden darse en diversos 
grados por lo que su estado dependerá precisamente de dicho residuo dejado por 
nuestra conducta entendida esta en un sentido muy amplio como conjunto de 
nuestras acciones las cuales incluyen pensamientos internos, emociones o cualquier 
acto mental aunque no genere conducta externa visible. 

La otra idea que aparece claramente en este sutra es la afirmación tajante 
de la existencia de la reencarnación cuando dice drsta-adrsta-janma-vedaniyah 
contraponiendo el nacimiento actual con los “no vistos”, pasados o futuros. El 
intento de argumentar y probar la existencia de dicha reencarnación por medios 
racionales ya se indicó que se intenta llevar a cabo por los comentaristas al glosar 
el sutra 9 de este mismo Libro %? al hablar de ese miedo a la muerte constante en 
todos los seres. 


añ q AU MEAT HT: 123! 


sati mule tadvipako jatyayurbhogah || 13 || 
sati mule tat vipakah jati-ayur-bhogah || 13 || 


“Existiendo (dicha) raíz, su resultado (es) la clase de nacimiento, la 
duración de la vida y la clase de experiencias” 


sati = sat; part.pres, masc. loc. sg.; “existiendo”. mule = mula; sust. masc. loc. sg.; “raíz, 
fundamento”. tat = tad; pron. demos. neu. nom. sg.; “esta”. vipakah = vipaka; sust. 
masc. nom. sg.; “resultado”. jati = jati; sust. fem.; “clase de nacimiento”. ayur- = 
ayus; sust; neu.; “duración de la vida”. bhogah = bhoga; sust. mas. nom. plu.; “clase 


de experiencias”. 


Las palabras sati mule forman una construcción sintáctica denominada 
“locativo absoluto” que según Gonda (Gonda 1966, pág. 89) designa una 
circunstancia externa a la acción del resto de la oración principal pudiendo 


91 Vid. este sútra en $ 5.4, pág. 275. 
92 Vid. este sútra en $ 5.4, pág. 281. 
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traducirse con un sentido temporal, causal, concesivo o condicional según convenga 
a la frase principal. Esto significa, en este caso, que el depósito de las acciones 
realizadas (karma-asaya) a las que hace alusión el sutra anterior producirá sus 
frutos o consecuencias pero siempre que se cumpla una condición, consistente en 
que exista dicha raíz o fundamento (mula) de las “causas que generan sufrimiento” 
(kle$as) derivado de los efectos de las acciones. 

Las palabras jati, ayur y bhogah forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samása) de tal modo que todos los elementos que forman el compuesto es como si 

[IMD] 


se encontraran unidos por la conjunción copulativa “y”. 


Gráficamente este compuesto se puede representar del siguiente modo: 


jati ayur bhogah 
E e 
(dvamdva samasa) 

Afirmada anteriormente de forma explícita la existencia de la reencarnación, 
en este sutra se recogen también dos ideas: 1%) cuál es el origen o causa de la 
reencarnación, y 2%) de qué manera se concreta la misma. El origen o por lo cual se 
origina es la existencia del ya citado remanente o residuo de las acciones generadas 
al que se denomina karma-asaya que es a su vez el lugar donde tiene su fundamento, 
causa u origen todo aquello que hace sufrir al ser humano (klesas). Mientras siga 
existiendo dicho “depósito” en forma de tendencias hacia la acción seguirá el ciclo de 
reencarnaciones. Pero todo él produce un triple efecto consistente en determinar 
tres cosas: 1.-) la forma del siguiente nacimiento bien animal, vegetal, humano, 
etc., 2.-) el tiempo que habrá de durar la siguiente existencia, y 3.-) qué tipo de 
experiencias se tendrán en esa vida venidera, placenteras o dolorosas. 

Solamente cuando dichas “causas de sufrimiento” hayan sido convertidas en 
“semillas quemadas”, es decir, incapaces de generar nuevas tendencias hacia 
la acción por medio de la meditación sobre la “percepción discriminante” 


(prasamkhyana) dejan de producir efectos cortando el ciclo de renacimientos. 


ATINA: UAMUI RATA NU PZ ON 


te hladaparitapaphalah punyapunyahetutvat || 14 || % 
te hlada-paritapa-phalah punya-apunya-hetutvat || 14 || 


93 En la edición de H. ARANYA la última palabra hetutvat aparece terminada en “d”, es decir, 
hetutvad. 
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“Estos frutos (son) alegría o gran sufrimiento según la clase de causa, 
meritoria o no meritoria” 


te = tad; adj. demos. masc. nom. plu.; “éstos” 9%. hlada- = hlada; sust. masc.; “alegría”. 
paritapa—- = paritapa; sust. masc.; “gran sufrimiento”. phalah = phala; sust. masc. 
nom. plu.; “fruto”. punya— = punya; adj. neu.; “meritorio”. apunya— = apunya; adj. 


neu.; “no meritorio”. hetutvat = hetutva; sust. neu. abla. sg.; “clase de causa”. 


Las palabras hlada y paritapa forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samása) que, en este caso, su unión sería disyuntiva, es decir, o alegría o gran 
sufrimiento. Á su vez, este compuesto y la palabra phalah forman un compuesto 
adjetival (karmadharya samasa) de tal modo que el último elemento del compuesto 
queda definido de forma más precisa por el resto de sus componentes. En este caso 
el primer compuesto aclara la segunda parte pues indica que los frutos (phala) a 
los que se refiere son la alegría (hlada) o un gran sufrimiento (paritapa). 

Por otra parte, las palabras punya y apunya forman otro compuesto copulativo 
(dvamdva samasa). Y este compuesto y la palabra hetutvat forman otro compuesto 
adjetival (karmadharya samasa) de tal modo que el último elemento del compuesto 
queda mejor aclarado por la primera parte del compuesto; concretamente se dice 
que la causalidad (hetutva) puede ser de dos tipos en este caso, lo meritorio (punya) 
o lo no meritorio (apunya). 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


hlada paritapa phalah punya apunya hetutvat 
lo 3 E 
(dvamdva samása) (dvamdva samása) 
(karmadharya samasa) (karmadharya samasa) 


Se indica que los frutos de las acciones, que anteriormente se han señalado que 
consisten en el tipo de nacimiento, la duración de la vida y el tipo de experiencias 
que se tengan van a depender de cuál sea su causa, es decir, que si las acciones 
han sido meritorias generarán alegría mientras que si han sido no meritorias 
su producto será la infelicidad. Parece latir aquí un concepto de justicia moral 
retributiva sin explicar su justificación. 

En este sutra se introduce un componente que se podría denominar “moral”. 
Ahora las acciones, hasta el momento neutras, se clasifican en meritorias (punya) y 


no meritorias (apunya) y dependiendo del balance global de todas ellas, el residuo 


94Se refiere al resultado -vipaka- o tres consecuencias del depósito de las acciones realizadas 


-karma-asaya-. 
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de todas las acciones (karma-agaya) es fructificar en la triple forma ya dicha pero en 
dicho triple efecto predominará la alegría o lo placentero o el dolor o la pesadumbre 
en función de la naturaleza de dichas acciones. 

La pregunta que surge aquí es doble: 12).- De todo el conjunto de acciones que 
realiza cualquier agente, ¿de cuáles se puede decir que son morales o no?, y 2%).- 
¿En función de qué regla moral se puede decir que una acción es meritoria o no 
meritoria? 

Respecto a la primera cuestión no resulta fácil dar una respuesta dado que lo 
sencillo es señalar qué acciones son amorales, como el hecho de lavarse los dientes, 
o atarse los cordones de los zapatos pero resulta complicado encontrar un criterio 
para distinguir entre las acciones morales y las inmorales. Esto nos lleva a la 
segunda pregunta pues parece difícil encontrar o justificar una regla con carácter 
universal. 

En el caso de los Yogasutras habrá que acudir a los sutras 30 y 32 de este Libro 


%5 para encontrar un código moral pero sin justificar o fundamentar. 


GROTAMIARANE: 
q 3: qAd a far: 1230 


parinamatapasamskaraduhkhairgunavrttivirodhac 
ca dubkhameva sarvam vivekinah |] 15 |] % 

parinama-tapa-samskara-duhkhaih guna-vrtti-virodhat 
ca dubhkham eva sarvam vivekinah || 15 || 


“Debido a los sufrimientos “ (derivados) del cambio, a la aflicción 

(física o mental) y las impresiones subconscientes (así como) por el 

conflicto del movimiento de los constituyentes de la naturaleza, en 
verdad todo (es) sufrimiento para el que tiene capacidad de 


A pea 54 
discriminar 

parinama— = parinama; sust. masc.; “cambio”. tapa- = tapa; sust. masc.; “dolor”, 

“mal”, “sufrimiento”, “aflicción” (físico o mental). samskara- = samskara; sust. masc.; 


95 Vid. estos sutras en $ 5.4, pág. 317 y $ 5.4, pág. 320. 
96En la edición de H. ARANYA la palabra sarvam aparece como saruvam lo cual parece ser 


un error tipográfico. 
97 Aquí se traduce duhkha como “sufrimiento” y no como “dolor” por motivos puramente de 


estilo. 
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“impresión subconsciente”. duhkhaih = duhkha; sust. neu. instr. plu.; “sufrimiento”, 
“dolor”. guna— = guna; sust. masc.; “los constituyentes de la naturaleza”. vrtti- = 
vrtti, sust. fem.; “oscilación, alteración, movimiento”. virodhat = virodha; sust. masc. 
abl. sg.; “conflicto”. ca = ca; conj. copulativa; “y”. duhkham = duhkha; sust. neu. nom. 
sg.; “sufrimiento”, “dolor”. eva = eva; “en verdad”. sarvam = sarva; adj. neu. nom. 
sg.; “todo”. vivekinah = vivekin; adj. masc. abl.. sg.; “el que tiene la capacidad de 


discriminación”. 


Las palabras parinama, tapa y samskara forman un compuesto copulativo 
(dvamdva samasa). A su vez, el anterior compuesto y la palabra duhkhaih forman 
un compuesto determinativo (tatpurusa samása) de tal modo que el último 
elemento del compuesto (duhkhaih) queda concretado por la primera parte del 
mismo. En este caso se especifica que de todas las posibles causas de sufrimiento 
se refieren concretamente a tres motivos: el cambio (parinama), el dolor físico o 
mental (tapa) y las impresiones subconscientes (samskara). 

Por otro lado, las palabras guna y vrtti forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) aclarándose que la agitación, los torbellinos (urtti) se refieren 
a los de los elementos constitutivos de la materia (guna). Este compuesto, a su 
vez, con la palabra virodhat forman otro compuesto del mismo tipo por lo que se 
señala que le conflicto (virodhat) se refiere al de la agitación de dichos componentes 
básicos. 

Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


parinama tapa samskara duhkhaih guna urtti virodhat 
IE E EA) 
(dvamdva samasa) (tatpurusa samasa) 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


En este sutra se recogen dos ideas fundamentales: 1%) la afirmación de que, 
para aquel que discrimina, todo es dolor, y 2%) los motivos que justifican la anterior 
afirmación. 

Lo que se ha venido diciendo hasta este momento era válido para los humanos 
normales pero para aquel que ha reflexionado discriminando los distintos aspectos 
de la existencia se dice claramente que todo es dolor. Se observa el paralelismo 
con la primera de la cuatro verdades de Buda por lo que habría que preguntarse 
la relación de este sutra con el budismo 9 y sus cuatro nobles verdades. 

En la segunda parte de encuentra la justificación de la anterior afirmación por 


lo que nos encontramos ante un enunciado no dogmático sino fundamentado. Y 


98 Vid. supra $ 4.3, pág. 166 para el estudio de las relaciones entre los Yogasútras y el budismo. 
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las razones en las que se apoya el autor para realizar tan contundente afirmación 


es doble: 


1. Por un motivo que se podría denominar “objetivo”, es decir, que se encuentra 
en la constitución misma de la naturaleza, el conflicto permanente en el 
que se encuentran los tres elementos básicos que conforman toda la realidad 
material (prakrti); es una razón ontológica, ajena al propio sujeto consistente 
en el conflicto constante de la agitación de dichos elementos primarios (guna- 


vrtti-virodha). 


2. Por un motivo “subjetivo”, es decir, que se encuentra en el propio individuo 
el cual, antropológicamente, se ve afectado por el cambio constante que le 
rodea (parinama), por el sufrimiento en que consiste la vida misma (tapa) y 
por las tendencias de sus propias acciones que le conducen a actuar en un 


determinado sentido (samskara). 


A 3 QAATMTA NPG! 
heyam duhkhamanagatam || 16 || 


heyam dubkham anagatam || 16 || 


“El dolor venidero (es) el que tiene que ser evitado” 


heyam = heya; sust. neu. nom. sg.; “evitado”. duhkham = duhkha; sust. neu. nom. sg.; 
“dolor”. anagatam = anagata; adj. neu. nom. sg.; “venidero”. 


En este sutra se recoge una afirmación optimista frente a la pesimista enunciada 
en el anterior. Implícitamente se sostiene que el dolor puede ser evitado, que se 
puede superar, lo cual coincide también con la segunda verdad básica del budismo. 
El dolor pasado ya es inevitable pero el futuro es el que sí puede soslayarse. 


SEG: AUT ARTE MAN 


drastrdrsyayoh samyogo heyahetuh || 17 || 


drastr-drsyayoh samyogah heya-hetuh || 17 || 
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“La causa que debe ser evitada (es) la unión entre el que ve y lo 
visible” 


drastr- = drastr; sust. masc.; “el que ve, el que realiza la acción de ver”. dríyayoh = 
dríya; sust. neu. gen. dual; “lo visible, el mundo visible”. samyogah = samyoga; sust. 
masc. nom. sg.; “unión”. heya- = heya; sust. neu. nom. sg.; “evitado”. hetuh = hetu; 


sust. masc. nom. sg.; “causa”. 


Las palabras drastr y dréyayoh forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samasa). Por ello, la unión o identificación que debe evitarse es la de “el veedor” 
(drastr) y lo “visto” (dr$ya). Por otra parte, las palabras heya y hetuh forman un 
compuesto adjetival (karmadharaya samasa) de tal modo que el último elemento 
del compuesto es definido más exactamente por los otros componentes en forma 
de atributo. Por ello, la causa (hetu), en general, se acota o concreta al indicarse 
qué es lo que tiene que ser evitado (heya). 

Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


drastr drsyayoh heya hetuh 
== 3N == 
(dvamdva samasa) (karmadharaya samáasa) 


En este sutra se explica el origen radical, primigenio de toda la infelicidad o 
sufrimiento del ser humano. La escuela Samkhya-Yoga considera que el ser humano, 
por naturaleza, incurre en una confusión o error básico consistente en considerar 
que el sujeto que realmente percibe es lo mismo o de la misma naturaleza que 
lo percibido. El mundo fenoménico o empírico se encuentra sometido a constante 
e incesante cambio incluida la propia mente humana al formar parte de dicho 
mundo material. Esa agitación permanente le induce a pensar que quien conoce 
es así mismo parte de dicho mundo empírico. La realidad, para estos dos sistemas 
filosóficos, es que la consciencia transcendental, absolutamente inmutable, es el 
verdadero sujeto cognoscente siendo preciso deshacer dicho error. 

El contenido de este sutra habría que ponerlo en relación con lo expuesto en los 


% cuando el autor de los Yogasutras distingue las 


sutras 3 y 4 del Libro Primero 
dos situaciones, la del hombre normal y corriente que, debido a la agitación de su 
mente, incurre en esta confusión, y el filósofo o practicante del Yoga que detiene 
el flujo de sus contenidos mentales y entonces capta la verdadera realidad. 
Indudablemente este sutra tiene también claras connotaciones o semejanzas 
con una de las denominadas “Cuatro nobles verdades” del budismo y en concreto 


con la referida a que el dolor o sufrimiento del ser humano tiene una causa u origen. 


99 Vid. estos sutras en $ 5.3, pág. 205 y $ 5.3, pág. 206. 
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Pero además, este pasaje sirve a Vyasa para explicar el proceso de percepción 
diciendo (Woods trad. 1998, pág. 140) que lo que captan los sentidos son las 
propiedades externas (dharmas) de los objetos mundanos, posteriormente dichas 
cualidades son trasladadas a esa parte más “depurada” de la mente denominada 
buddhi en la que predomina la cualidad del sattva y es ese objeto intencional el que 
es captado por la auto-conciencia (purusa) por reflejo (pratisamvedin) % al darse 
unidas sin comienzo, es decir eternamente, la capacidad de ver de la consciencia 
pura (purusa) y la capacidad de ser visto. Para explicar cómo se produce dicha 
unión de facultades o capacidades se acude a la metáfora del magnetismo y el 


funcionamiento de los imanes 0!, 


PELE US IRE 
ASA ARA GE ee! 


prakasakriyasthitisilam bhutendriyatmakam 


bhogapavargartham drsyam || 18 || 


prakasa-kriya-sthiti-Silam bhúta-indriya-atmakam 
bhoga-apavarga-artham drsyam || 18 || 


“Lo visible (tiene como) finalidad la liberación y (tener) experiencias; 
(está) compuesto de los elementos y los órganos de los sentidos; su 
tendencia (es) la luminosidad, la actividad o la estabilidad” 


prakasa— = prakasa; sust. masc.; “luminosidad”. kriya- = kriya; sust. fem.; “actividad”. 
sthiti- = sthiti; sust. fem. ; “estabilidad”. $tlam = $tla; sust. neu. nom. sg.; “tendencia”. 
bhuta—- = bhuúta; sust. neu.; “elemento”. indriya—- = indriya; sust. neu. “Órgano de 
los sentidos”. atmakam = atmaka; adj. neu. nom. sg.; “compuesto de”. bhoga- 


100 Esta palabra es traducida tanto por Woods (Woods trad. 1998, pág. 140) como por Rukmani 
(Rukmani trad. 2001b, pág. 82) como “reflejo” -reflection-. En el diccionario de Huet no aparece 
como tal si bien en el Lexicón sí que figura este compuesto traduciéndolo como “sentimiento, 
experiencia, siendo consciente de algo” -feeling, experiencing, being conscious of anything-. La 
raíz verbal que se encuentra en su base es yvid que significaría “captar o ver de forma directa, 
sin mediación”. 

101 Esta metáfora del modo en que actúa un imán se repite en varias ocasiones en el pensamiento 
de la Antigúedad. Baste recordar cómo Aristóteles (Echandía trad. 1995, ***) hace referencia 
a las piedras magnéticas para explicar la posibilidad de mover un cuerpo a otro sin estar en 
contacto con él. 
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bhoga; sust. mas.; “clase experiencias”. apavarga— = apavarga; sust. masc.; “liberación, 
emancipación”. artham = artha; sust. neu. nom. sg.; “finalidad”. dríyam = drgya; sust. 
neu. nom. sg.; “lo visible, el mundo visible”. 


Las palabras prakaga, kriya y sthiti forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samasa). En este caso se está diciendo que los elementos fundamentales (gunas) que 
forman el mundo visible tienen cada uno de ellos una tendencia ($a) consistente en 
la luminosidad (prakasa), la actividad (kriya) o la estabilidad o pasividad (sthiti). 
A su vez, las palabras prakasa-kriya-sthiti y Slam forman entre sí un compuesto 
determinativo (tatpurusa samasa) por lo que el último elemento del compuesto se 
encuentra mejor definido por los otros. En este caso, la tendencia ($tla) se refiere 
a las tres ya mencionadas. 

Las palabras bhuta e indriya forman otro compuesto copulativo (dvamdva 
samasa). En este caso se está diciendo que el mundo visible (dr$ya) se encuentra 
compuesto o formado (atmaka) por dos componentes: 1) los elementos (bhúta) y 
2) los órganos de los sentidos (indriya). A su vez, las palabras bhuta-indriya y 
atmakam forman entre sí un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo 
que el último elemento del compuesto se encuentra mejor definido por los otros. 
En este caso se indica cuál es la esencia o composición o en qué consiste lo visible 
(drgya). 

Las palabras bhoga e apavarga forman otro compuesto copulativo (dvamdva 
samasa). En este caso se está diciendo que la finalidad (artha) del mundo visible 
(dríya) es doble: 1) tener diversas clases de experiencias (bhoga) y 2) conseguir 
la emancipación o liberación (apavarga). A su vez, las palabras bhoga-apavarga y 
artham forman entre sí otro compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo 
que el último elemento del compuesto se concreta por las anteriores; en este caso 
se especifica o concreta cuál es dicha finalidad (artha) doble del mundo visible 
(drsya) 

Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


prakasa kriya sthiti Slam bhúta indriya atmakam 
(dvamdva samasa) (dvamdva samasa) 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 
bhoga apavarga artham 


A | 


(dvamdva samása) 


(tatpurusa samáasa) 
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En este sutra se recogen tres afirmaciones básicas sobre la Ontología del sistema 
Samkhya-Yoga siendo un bello ejemplo de la concisión que caracteriza al género 
sutra como estilo literario. Las cuatro ideas que contienen dichas afirmaciones y 


que resumen la concepción del mundo empírico son las siguientes: 
= 12).- Que tiene finalidad, 
= 2%).- Que dicha finalidad es doble, 
= 32).- De qué se encuentra formada la realidad física, y 


= 49%).- Cuál es la tendencia de cada uno de los tres componentes básicos que 


la componen. 


La primera afirmación que se recoge en este aforismo es que el mundo 
fenoménico, denominado “lo visible” (drs$ya) tiene una finalidad. De este modo, 
la Ontología del Samkhya-Yoga es teleológica, el mundo existe con un fin, con un 
propósito lo que nos lleva a comparar esta cosmovisión con otros pensamientos 
teleológicos. 

La segunda afirmación hace referencia al fin que persigue “lo visible”, el mundo 
empírico, que para las escuelas Samkhya-Yoga es doble. Por un lado el mundo 
persigue la adquisición de todo tipo de vivencias, experiencias, volcado hacia 
el exterior. La otra finalidad es de naturaleza metafísica, la consecución de la 
emancipación, de la liberación, tendencia que le invita a la introspección, a 
plantearse y cuestionarse preguntas básicas sobre la existencia. Si el pensamiento 
indio en general parte de un factum que es la realidad del dolor existencial derivado 
de la impermanencia de todo lo que nos rodea, la mayoría de los sistemas coinciden 
también, aunque difieran sobre su naturaleza y métodos para superarla, en que el 
origen de dicho factum se encuentra en la ignorancia. El ser humano, por estar 
constituido así, tiene intrínsecamente la tendencia a buscar dicha emancipación 
consistente en la destrucción de la ignorancia (avidya). El hombre pues, como 
parte del mundo visible, de lo material, tiene dos tendencias innatas, la de adquirir 
experiencias de todo tipo volcado hacia lo exterior y otra tendencia con dirección 
interna consistente en buscar la emancipación del sufrimiento existencial. 

La tercera afirmación recogida en este sutra es puramente ontológica, 
expresando de qué está constituido el mundo físico, por los denominados 
“elementos” (bhúta) y por los diferentes sentidos (indriya). No obstante, hay que 
recordar que entre lo sensible y lo no-sensible no existe ningún hiato o corte sino 
que todo forma un continúo al explicarse que uno procede de lo otro, es decir, que 


se encuentran vinculados entre sí. 
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Por último aparece otra afirmación referente a los componentes últimos que 
constituyen todo el mundo empírico, los denominados tres gunas denominados 


sattva, rajas y tamas los cuales se definen en este sutra por su cualidad o propiedad 


fundamental que se puede ver claramente en el siguiente cuadro: 


Gunas | Cualidades 


sattva | luminosidad (prakasa) 
rajas actividad (kriya) 


tamas | pasividad (sthiti) 


Cuadro 5.1: Los gunas y sus cualidades 


Cada uno de dichos elementos básicos del mundo visible vienen pues definidos 


por una propiedad fundamental. 


¡ESE SEL INN ES 


visesavisesalingamatralingani gunaparvani || 19 || 1% 
visesa-avisesa-linga-matra-alingani guna-parvani || 19 || 


“Los niveles de los constituyentes de la naturaleza (son) lo 
diferenciado, lo indiferenciado, la materia que tiene cierta marca y la 
que carece de marca” 


visesa—- = visesa; sust. masc. sg.; “lo distinto, lo diferenciado”. avisesa- = avisesa; sust. 
masc. sg.; “lo indistinto, lo indiferenciado”. linga— = liñga; sust. neu. sg.; “lo que tiene 
marca” (distintiva). matra- = mátra; sust. neu. sg.; “materia elemental”. alingani = 
aliñga; sust. neu. nom. plu.; “lo que no tiene marca” (distintiva). guna— = guna; sust. 


masc.; “los constituyentes de la naturaleza”. parvani = parvan; sust. neu. nom. plu.; 


“nivel, etapa” 103, 


102 Comparando las distintas ediciones se aprecian las siguientes diferencias: 
= En la edición KSS n? 85 la palabra avisesa aparece como avisasa lo cual parece un error 
tipográfico. 
= En la edición de RUKMANT-Varttika la palabra lingani aparece como limgani. 
103 En este caso se prefiere traducir esta palabra como “nivel”. En sánscrito existe otra palabra 


para designar las partes, etapas de algo que es anñga por lo que se podría pensar que parvan y 
añga ambas son sinónimas lo cual, en este caso, no sería exacto. Una tarta podemos dividirla en 
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Las palabras liga y matra forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) de tal modo que el último elemento del compuesto es concretado con 
mayor exactitud por el primero por lo que se indica que se está hablando de 
cualquier clase de materia elemental que posea una marca distintiva +%. Por otro 
lado, las palabras visesa, avisesa, linga-mátra y alingani forman un compuesto 
copulativo (dvamdva samasa). En este caso se está diciendo que los niveles o 
estadios (parvan) en los que se desenvuelven los elementos constituyentes de la 
naturaleza (gunas) son los que se indican en dicho compuesto. 

Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 

visesa avisesa linga maátra alingani 


IO 


(tatpurusa samasa) 


(dvamdva samasa) 


En este sutra se reseñan, aunque de forma concisa, los distintos niveles 
o etapas en los que se desenvuelve la sustancia material (prakrti) la cual se 
encuentra formada por los ya mencionados tres elementos básicos, “cuerdas” o 
“hilos” designados con la palabra gunas. 

En el Lexicón de Colonia figura el compuesto liñga-matra dándole el significado 
de “intelecto” indicando que este significado lo tiene en la escuela del Yoga. Como 
se ve, dicho compuesto aparece en este sutra formando parte de un conjunto de 
aforismos directamente relacionados con la Ontología del sistema Samkhya. Por 
tanto, el significado de dicho compuesto habría sido adoptado específicamente 
por el Yoga como sistema filosófico en la obra que aquí se estudia. Literalmente, 
linga-maátra podría traducirse como “aquel elemento o materia que tiene una cierta 
marca” distintiva. Las traducciones de este compuesto realizadas por los diversos 
autores oscilan en traducirlo como “lo diferenciado o determinado”, por oposición a, 
lo que no se encuentra concretado (Satchidananda y Taimini) y como lo disoluble 
por oposición a lo indisoluble (Woods, Benitez). 
partes (añga) pero también podemos decir que la realidad tiene diversos niveles (parvan). En este 
sutra, como se está hablando del proceso evolutivo de la substancia material (prakrti) parece más 
correcto traducirlo como “nivel” dado que se alude a las diversas etapas o niveles de evolución 
no a partes o subdivisiones de algo. Son los elementos primordiales de la realidad, los llamados 
gunas, de lo que está formada la substancia material (prakrti) y son ellos los que evolucionan 
formando diversos niveles, etapas, estadios, etc. que se describen en este sutra. 

104Un ejemplo especialmente claro de algo que sirve como marca diferenciadora es el otro 


significado que también posee la palabra linga que es el designar al órgano sexual masculino. Así 


se comprueba que el pene de un animal sirve como “marca” distintiva del sexo al que pertenece. 
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En realidad no se encontrarían tan alejadas ambas posturas si se analiza su 
significado desde la perspectiva ontológica del sistema Samkhya dado que lo que 
se describe en este sutra es parte del proceso evolutivo de toda la realidad física 
o material. Desde dicha óptica, partiendo de una substancia material (prakrti) 
absolutamente informe pero plena de dinamismo, se van distinguiendo toda una 
serie de realidades en un continuo proceso de diferenciación. Pero ¿qué es lo 
que diferencia una cosa de otra? Se puede pensar en un ejemplo cotidiano, si 
una mujer embarazada acude al médico para saber si va a tener un niño o una 


niña, el doctor, en su ecografía, busca una * 


“marca” en el feto que marque la 
diferencia de sexo, busca si existe o no dicha “marca”, dicho linga. Generalizando, la 
realidad caminaría, según el Samkhya, desde lo indiferenciado hacia lo diferenciado 
marcándose dichas niveles por medio de “marcas” (lingas). Este proceso evolutivo 
queda más explicitado en el comentario de Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 149) 


cuando describe pormenorizadamente dicha evolución. 


SET GÍA: SIS AAA: AO 


drasta dréimatrah guddho 'pi pratyayanupasyah || 20 || 1% 


drasta drsi-matrah suddhah api pratyaya-anupasyah || 20 || 


“El que ve, consistiendo en capacidad de ver, aunque inmutable, 
(contempla) las ideas percibidas” 


drasta = drastr; sust. masc. nom. sg.; “el que ve, el que realiza la acción de ver”. 
drá = dríi; sust. fem. sg.; “capacidad de ver“. matrah = mátra; sust. neu. nom. 
sg.; “materia, composición”. $uddhah = S$uddha; adj. masc. nom.sg.; “puro, no 


modificado, inmutable”. api = apt; ind.; “aunque”. pratyaya = pratyaya; sust. masc. 
sg.; “consciencia, experiencia, idea, contenido representacional de cualquier cognición”. 


anupasyah = anupasya; adj. masc. nom. sg.; “percibidas, vistas”. 


Las palabras dr$i y matrah forman un compuesto adjetival (tatpurusa samasa) 
por lo que se indica que la materia (matra), naturaleza o esencia en que consiste 
la otra substancia denominada “el que ve” (drastr) es pura capacidad de ver 
(drái); dicho con otras palabras, se indica que de entre todos los tipos de materia 
que pueden darse, “el que ve” se encuentra formado por una denominada “pura 


105En la edición ChSS n% 154 y 159 las palabra pratyaya y anupasyah van unidas mediante 
avagraha con la forma pratyaya 'nupasyah. 
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capacidad de ver”. Por otro lado, pratyaya y anupasyah forman entre sí un 
compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que el último elemento del 
compuesto es definido más exactamente por el otro elemento del compuesto; en 
este caso se especifica o determina que lo percibido (anupagya) son las ideas o 
representaciones derivadas de la percepción (pratyaya). 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


drsi maátrah pratyaya anupasyah 
¡A 4 4 
(karmadharaya samasa) (tatpurusa samasa) 


En el sutra 20 del Libro II la palabra $uddha designa la propiedad esencial de 
la consciencia pura (purusa) quedando claro que tanto en las escuelas Samkhya 
como la del Yoga de los Yogasutras se concibe a la consciencia como una substancia 
pura, en el sentido de inmutable, sin cambio o modificación de ninguna clase y cuya 
única capacidad es la de ver, contemplar las ideas en el sentido de representaciones 
que le presenta la substancia material, la mente. 

Es interesante resaltar que la raíz verbal y/pas que aparece en la base de la 
palabra anupasya significa “mirar” pero en el sentido de “contemplar” traducible 
al inglés como to behold lo que sugiere la noción de un mirar o contemplar algo 
continuadamente, repetidamente, de forma sostenida que es lo que aporta el prefijo 
anu. De este modo, tal y como se indica en este sutra, la consciencia contempla 
la ideas formadas por la mente de una forma constante, continuada, sin descanso 
precisamente porque esa es su naturaleza, su esencia, la de contemplar. 

Vyasa introduce al comentar este aforismo (Woods trad. 1998, pág. 154) 
un argumento de naturaleza epistemológica intentando probar el por qué la 
consciencia pura es inmutable. Razona como sigue: un objeto cualquiera puede 
ser conocido o dejar de serlo dependiendo de que los sentidos se vean influidos por 
dicha cosa. Del acto perceptivo se sigue que percibir implica una modificación de 
la substancia pensante lo que demuestra que está sometida a cambio, que es algo 
mutable. Por otro lado, la consciencia conoce por reflejo (pratisamvedin) de las 
modificaciones de la sustancia pensante (mente) si bien dicha capacidad de “darse 
cuenta de” se encuentra constantemente presente en toda nuestra vida psíquica 
de donde se derivaría que es inmutable, no sujeta a cambio alguno, dado que 
percibamos algo o no, dicha facultad siempre se encuentra activa y presente. 
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AA YA FRIA 1921 


tadartha eva dréyasyatma ||] 21 |] 1% 


tat-arthah eva dréyasya atma || 21 || 


“Su finalidad (es) precisamente la esencia de lo visible” 


tat- = tad; pron. demos. masc. sg.; “éste” (se refiere a drasta, el veedor, en el Yoga de los 
el > Se. e ? 
Yogasutras sería purusa, la consciencia pura). arthah = artha; sust. masc. nom. sg.; 
“finalidad, motivo”. eva = eva; adverbio enfático; “Únicamente, por tanto, sólo para, 
precisamente”. dréyasya = drgya; sust. neu. gen. sg.; “lo visible, el mundo visible”. 


»” ” 


atma = atman; sust. masc. nom. sg.; “esencia”, “ser 


Las palabras tat y artha forman un compuesto que Vijñana Bhiksu (Rukmani 
trad. 2001b, pág. 116) considera que es un madhyamapadalopí bahuvrhi samasa 
en el cual el término medio se ha omitido. Dado que la substancia material 
denominada aquí como “lo visible” no es autoconsciente, para que se convierta 
en un objeto de experiencia precisa la concurrencia de la consciencia (purusa) que 
es la única substancia que tiene la capacidad de “ver” para que dicho objeto exista. 

El texto de este sutra parece recordar la famosa frase de Berkeley “ser es ser 
percibido” lo cual, sin embargo, se considera un error pues implicaría incurrir en 
algún tipo de idealismo el cual es rechazado claramente por este sistema filosófico. 
El sentido de este aforismo parece ir más en el sentido de la doctrina agustiniana de 
la iluminación. Copleston explica esta postura claramente cuando dice (Copleston 
1983, pág. 70): 


Esas palabras parecen mostrar que la iluminación en cuestión es una iluminación 
espiritual que realiza la misma función, respecto a los objetos de la mente, que la realizada 
por la luz del sol respecto a los objetos de la vista. En otras palabras: así como la luz 
del sol hace visibles al ojo las cosas corpóreas, así la iluminación divina hace visibles a la 


mente las verdades eternas. 


Esta doctrina de la luz parece tener claras reminiscencias neoplatónicas donde 
se equiparaba la idea del bien con el sol que ilumina los objetos inteligibles. En 
el caso de los Yogasutras esa idea de Dios como fuente de luz e iluminación es 
sustituida por la consciencia pura (purusa) la cual, por esa cualidad específica de 


ya 


ver”, “ 


ilumina” los objetos de experiencia. En este sentido es aclaratoria la nota 
que aparece a pie de página en la obra de Rukmani cuando indica: 
106 Comparando las distintas ediciones se aprecian las siguientes diferencias: En las ediciones KSS 


n2 83, KSS n2 85 y YARDI las palabras dréyasya y atma aparecen unidas con doble avagraha 


con la forma dráyasya'a'tma. 
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Un objeto existe sólo en la medida que es objeto de la experiencia de purusa el veedor. 
[....] Aunque el conocer se describe como una clase de acción de hecho es únicamente una 
expresión. Buddhi, siendo no consciente, requiere un veedor o revelador para manifestarlo. 
Así purusa es únicamente un revelador o manifestador y no realiza ninguna acción en 
realidad. (Rukmani trad. 2001b, pág. 147) 


Pad RAEE 
ATARI 129 Ni 


x 


krtartham pratinastamapyanastam 
tadanyasadharanatvat || 22 || 


krta-artham pratinastam api anastam 
tat anya-sadharanatvat || 22 || 


“Conseguida la finalidad (el mundo visible deviene) desaparecido en 
lo que a él se refiere aunque también (continúa) no desaparecido por 
la universalidad (del mundo visible) para los otros” 


krta—- = krta; adj.; “hecho, conseguido, realizado”. artham = artha; sust. neu. acu. 
sg.; “finalidad”. pratinastam = nasta; adj. neu. nom. sg.; “destruido, desaparecido” 
107. api = api; indeclinable; “también”. anastam = anasta; adj. neu. nom. sg.; “no 
destruido, indemne”. tat = tad; pron. demos. masc. sg.; “ese” (se refiere al mundo 
visible (drasya). anya- = anya; adj.; “otro”. sadharanatvat = sadharanatva; sust. 


neu. abl. sg.; “universalidad”. 


Las palabras krta y artham forman un compuesto definido aposicionalmente 
(karmadharaya samasa) por lo que el último elemento del compuesto es definido 
más exactamente por el primer miembro del compuesto como un atributo 
designando el primer elemento la especie y el segundo el género; en este caso 
se especifica que el objetivo o meta (artha) del seguidor del Yoga se ha alcanzado 
o realizado (krta). 

Las palabras anya y sadharanatvat forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que el último elemento del compuesto es definido más 
exactamente por el otro elemento del compuesto; en este caso la generalidad 
(sadharanatvat) se refiere a los otros perceptores (anya) al resto de los seres 


humanos que no han alcanzado dicha meta. 


107E] prefijo prati aporta la noción de dirección“hacia, en la dirección de”. 
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Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


krta artham anya sadharanatvat 
==] e 
(karmadharaya samaása) (tatpurusa samasa) 


En el presente sutra se expone lo que ocurre cuando el seguidor del Yoga de 
los Yogasutras alcanza la meta o su objetivo que es el del aislamiento (kaivalya) o 
liberación. Alcanzada dicha meta, el mundo visible desaparece, cesa, deja de existir 
para dicho sujeto. No obstante, dado que existen otros seres humanos que no han 
alcanzado dicho objetivo dicho mundo fenoménico sigue siendo perceptible dado 
que es común a todos ellos. 

La primera observación que se puede hacer aquí es que el contenido de este 
sutra refuerza la tesis de que el Yoga de los Yogasutras no designa ninguna clase 
de unión sino justamente todo lo contrario, el de separación y aislamiento. Ya se ha 
visto en reiteradas ocasiones que la Ontología del sistema Samkhya-Yoga parte de 
la existencia de dos clases de substancias, la material (prakrti) y la consciencia 
pura (purusa). El objetivo de este sistema filosófico consiste precisamente en 
tomar consciencia de que ambas substancias son radicalmente distintas, que la 
consciencia, absolutamente inmutable, consistiendo únicamente en contemplar, en 
ver, se encuentra más allá de todo fluir fenoménico, de lo fugaz, de lo transitorio. 
El Yoga de los Yogasutras es pues separación. Para una mejor comprensión se debe 
poner en relación este sutra con lo afirmado en el aforismo 3 del Libro Primero 
108 que describe lo que sucede también cuando la actividad mental se ha detenido, 
en ese caso la consciencia reposa en su propia forma. Nos encontramos pues ante 
una repetición, con distintas palabras de la misma idea. ¿Por qué dicha repetición? 
Podría ser otro argumento en el sentido de que los Yogasutras están recogiendo 
diversas tradiciones y quizás confeccionado por diferentes manos. 

Pero los problemas metafísicos que se desprenden de este sutra son de gran 
calado. Leyendo desde nuestra óptica filosófica occidental lo primero que resuena, 
como ya se ha apuntado anteriormente, son los planteamientos de Berkeley. Ser 
es ser percibido, es el perceptor el que hace, con su percepción, que la realidad 
fenoménica exista. El mundo fenoménico “depende” del perceptor, de que exista al 
menos un perceptor. Si dicho perceptor desaparece el mundo se extingue con él. 
Y eso es lo que parece sugerir este sutra en su primera parte. Todo ello conduce 
directamente al idealismo metafísico el cual no es la tesis del Samkhya-Yoga sino 
justamente la contraria y a la que combaten encarnizadamente por lo que es 


necesario dejar claro este extremo. 


108 Vid. este sútra en $ 5.3, pág. 205. 
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Berkeley, para evitar caer en dicho idealismo recurre a un perceptor común 
cualificado que es Dios. Con ello garantiza la existencia del mundo aunque todos 
los sujetos desapareciesen. Pero ¿qué ocurre si se prescinde de Dios? Se puede 
trazar una clara línea de pensamiento que continúa las propuestas de Berkeley. 
Dichos hitos serán, en líneas muy generales, Hume, Mach y Einstein. El mundo es 
relativo al sujeto siendo las propiedades y características del mundo una aportación 
del perceptor +. 

Kant, en su Crítica de la razón pura, para rechazar también dichas tesis 
idealistas, tiene que recurrir a otro desdoblamiento ingenioso, el mundo fenoménico 
y el noúmeno. El noúmeno existirá aunque todo sujeto perceptor deje de existir; 
jamás sabremos cómo es el coche del ejemplo anterior en sí mismo sino que 
cumplirá la función de excitar nuestros órganos sensoriales, nuestra percepción 
para convertirse en un objeto construido por el sujeto. 

El sistema Samkhya-Yoga es decididamente realista en sentido metafísico, es 
decir, sostiene la existencia de un mundo independiente del sujeto cognoscente 
al cual designa con distintas palabras como prakrti, dráya (lo visible), etc. Por 
eso, en este sutra lo que se expresa no es que dicho mundo fenoménico y 
cambiante desaparezca cuando el yogui ha alcanzado la comprensión de la realidad 
última, sino que la consciencia pura, que es la que verdaderamente conoce siendo 
inmutable, cuando alcanza su objetivo y se aísla reposando en su propia forma 
o esencia deja de captar, percibir o ver el mundo fenoménico por lo que, para 
ella, dicho mundo desaparece, deja de existir alejada de cualquier impermanencia. 
No es casual por tanto que el último Libro de los Yogasutras se titule “Sobre el 
aislamiento” (kaivalya). 

Pero este sutra aún indica más cosas. En su segunda parte afirma que dicho 
mundo visible es común a todos los sujetos perceptores pues recordemos que 

109 Un ejemplo que ilustra lo anterior se debe a la Profesora Dra. Carmen Mataix planteado por 
ella en sus siempre sugerentes y enriquecedoras clases. Imaginemos a dos personas situadas una de 
ellas en el piso veinte y otra en el doscientos del mismo edificio; ambas se encuentran comunicadas 
entre sí y asomadas a la ventana mirando un coche aparcado en la acera. La primera pregunta a 
la otra -¿Cuánto mide el coche? La del piso veinte saca una cinta métrica y lo mide respondiendo 
que cuatro metros; la situada en el piso doscientos lo mide igualmente y contesta que no, que 
el coche mide un metro y medio. ¿Cuánto mide de verdad, en realidad el coche? Alguien podría 
responder que los dos pueden bajar a la acera y medirlo pero el problema es que todos y cada uno 
de nosotros estamos encerrados en nuestro peculiar piso y todo lo percibimos desde allí. Nuestro 
“piso” es nuestra vida psíquica, nuestro mundo mental formado por nuestro aparato sensorial, 
nuestras creencias y cosmovisiones culturales, nuestro lenguaje, nuestro aparato emocional. Si 
se considera cualquier magnitud física como la medida de alguna propiedad de una cosa dichas 


propiedades serían puestas por el sujeto perceptor. Si nuestros dos imaginarios vecinos dejaran 


de mirar por la ventana el coche, ¿seguiría existiendo o se aniquilaría? 
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para este sistema de pensamiento existen una infinidad de purusas o consciencias 
puras individuales a modo de mónadas leibnicianas. Esta idea se podría calificar 
hoy como pragmatista y aparecerá en el Libro IV como un potente argumento 
para refutar precisamente al idealismo budista que niega la existencia del mundo 
exterior como fuente de nuestras percepciones. El Yoga de los Yogasutras, como se 
comprueba en este sutra, comparte la generalidad de todos los sujetos cognoscentes 
de que el mundo fenoménico es común a todos ellos, a todos aquellos que no han 
alcanzado aún el aislamiento o toma de consciencia de su verdadera naturaleza. 
Esta postura plantea el problema de la justificación de la existencia de las otras 


mentes aunque este tema se analizará con más detenimiento en el sutra 15 y ss. 


del Libro IV +10, 


ARANA: ARAU: HART 1931 
svasvamisaktyoh svarupopalabdhihetuh samyogah || 23 || 
sva-svami-saktyoh svarúpa-upalabdhi-hetuh samyogah || 23 || 


“La unión (es) la causa de la apariencia de que su propia naturaleza 
(es una misma cosa que el mundo) derivada de las facultades del 
poseedor y las de lo suyo” 


sva— = sva; adj. masc. sg.; “lo suyo”. svami- = svuamin; sust. masc. sg.; “poseedor”. Saktyoh 
= $akti; sust. fem. gen. dual; “energía, capacidad de, facultad de”. svarúupa— = svarupa; 
sust., neu., loc. sg.; “condición propia, naturaleza”. upalabdhi- = upalabdhi; sust. fem. 
sg.; “percepción, impresión, apariencia”. hetuh = hetu; hetu; sust. masc. nom. sg.; 
“causa”. samyogah = samyoga; samyoga; sust. masc. nom. sg.; “unión”. 


Las palabras sva y, svami forman un compuesto copulativo (dvemdva samása) 
por lo que se está haciendo referencia al denominado “poseedor” (svami) que es la 
consciencia pura (purusa) y “lo suyo” (sva) referido al mundo visible o fenoménico. 
En muchos pasajes de los comentaristas se emplea la metáfora o analogía de 
comparar al dueño de algo y la posesión como una manera de referirse a la relación 
existente entre la consciencia pura y el mundo fenoménico por esa relación de 
dependencia aludida en el sutra anterior. En este aforismo se acude pues a dicha 


metáfora. 


110 Vid. este sútra en $ 5.6, pág. 446. 
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Por otro lado, el compuesto sva-svami y Saktyoh forman un compuesto 
determinativo (tatpurusa samasa) por lo que el último elemento del compuesto 
es definido más exactamente por el primer miembro del compuesto; en este caso se 
especifica que las capacidades o facultades ($akti) se refieren a las “del poseedor” 
(svami) y a las de “lo suyo” (sva), es decir, al mundo empírico respectivamente. 

Por último, las palabras svarúupa y upalabdhi forman un compuesto 
determinativo (tatpurusa samasa) por lo que el último elemento del compuesto 
se concreta más exactamente por el primer elemento del compuesto; aquí se indica 
que la impresión (upalabdhi) se refiere a la de que ambas entidades tienen su propia 
o la misma forma. A su vez, el anterior compuesto y hetuh forman otro compuesto 
determinativo (tatpurusa samasa) por lo que el último elemento del compuesto 
es definido más exactamente por el otro elemento del compuesto; en este caso la, 
causa (hetuh) se concreta o determina refiriéndose no a cualquier causa en general 
sino a la que provoca la anterior impresión, percepción o sensación (upalabdhi). 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


sva  svamin saktyoh svarupa upalabdhi hetuh 
¡| 2 
(dvamdva samása) (tatpurusa samasa) 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


La traducción de este sutra es compleja por lo que se puede observar que las 
interpretaciones que del mismo dan los diversos traductores son oscuras. Para 
intentar comprenderlo primero hay que recordar que las dos substancias que 
forman todo lo real para las escuelas Samkhya y Yoga de los Yogasutras se 
designan con diversas palabras. En este sentido, a la consciencia pura (purusa) 
se la denomina también “poseedor” o “dueño” (svamin) precisamente porque su 
cualidad esencial es la de percibir, la de ver; esa es su facultad, su energía, su 
capacidad ($akti). Por otro lado, la otra substancia es la material que conforma 
todo el mundo fenoménico (prakrti) incluido todo lo mental; a esta otra parte de 
la realidad se la designa con palabras tales como “lo visible” (drsta) o “lo poseído” 
en el sentido de que es el objeto de percepción de la consciencia pura. 

Ya se ha mencionado en otras ocasiones que tanto para el Samkhya como 
para el Yoga de los Yogasutras el origen del sufrimiento (duhkha) tiene su causa 
en un conocimiento erróneo por el cual la consciencia pura cae en el error de 
tener la impresión de que el mundo fenoménico, con sus fluctuaciones, cambios e 


impermanencias, es ella misma. En una palabra, se identifica con lo fenoménico. En 
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11 cuando 


este punto se puede recordar lo afirmado en el sutra 4 del Libro Primero 
se dice: “En otro caso, (el que ve se identifica) con la forma de las oscilaciones 
(mentales)”. Allí se ve claramente cómo se contrapone lo que sucede a la mente 
de cualquier persona común en la que la consciencia adopta las oscilaciones de la 
actividad mental por lo que se identifica con lo fenoménico con lo que sucede a la 
persona que ha alcanzado la meta del Yoga que es la detención de su actividad 
psíquica; en ese caso el practicante comprende que la consciencia es diferente a 
todas aquellas oscilaciones, es inmutable, ajena a toda impermanencia, lejos de 
toda agitación. Entonces reposa en su propia esencia completamente aislada de lo 
mundano. 

Y esta es la idea que subyace igualmente en este sutra 23 del Libro Segundo. 
Explícitamente se dice que la causa (hetu) de que se produzca esa impresión 
(upalabdhi), la de que la consciencia y lo fenoménico es una misma cosa con las 
consecuencias que de ello se derivan, es la unión (samyoga) de dos realidades cada 
una de ellas con sus capacidades ($akti) específicas, la consciencia o poseedora, 
dueña, amo, etc. (suamin) y “lo suyo” (sva), lo que le pertenece, el mundo visible. 

La cuestión que se plantea en este sutra es que se trata de una suerte de 
repetición de lo ya dicho en los sutras 3 y 4 del Libro Primero !!? pero ahora 
con palabras y términos conceptuales más propios del sistema Samkhya. ¿Por qué 
entonces esta reiteración? Ello podría apuntar en la dirección sugerida de que en 
los Yogasutras confluyen diversas obras de manos distintas ante la necesidad de 
producir un texto base de todo un sistema filosófico, el Yoga, en un momento de la 
historia del pensamiento indio en el que emergen los distintos sistemas filosóficos 


clásicos. 


ESSE 


tasya heturavidya || 24 || 


tasya hetuh avidya || 24 || 


“La causa de ésta (unión) (es) la ignorancia” 


tasya = tad; pron. demos. gen. sg.; “de ésta” 113. hetuh = hetu; hetu; sust. masc. nom. 
sg.; “causa”. avidya = avidya; sust. fem. nom. sg.; “ignorancia”. 


111 Vid. este sútra en $ 5.3, pág. 206. 
112 Vid. estos sutras en $ 5.3, pág. 205 y $ 5.3, pág. 205. 
113Se refiere a la unión (samyoga) mencionada en el sútra anterior. 
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Aquí se vuelve a insistir en que el origen de dicha unión (samyoga) que provoca 
ese error de percepción o falsa impresión tiene su origen o causa (hetu) en la 
ignorancia la cual fue definida en el sutra 5 de este mismo Libro. Se aprecia con esta, 
insistencia en el carácter radical, fundamentador de todo el sufrimiento humano 
de la ignorancia (avidya) lo que queda dicho explícitamente en el sutra 4 de este 
Libro Segundo 1!*. Es por ello que comprender lo que signifique este concepto 
es tarea esencial para el entendimiento no sólo de los Yogasutras sino de todo 
el pensamiento indio si bien su concepción varía entre los distintos sistemas. No 
obstante, todos coinciden en esta nota fundamental y originaria de la ignorancia 
(avidya). Por esa razón se podría decir que el pensamiento indio, en general, tiene 
un fundamento epistémico aunque con un enfoque distinto que en el pensamiento 
occidental. En éste se busca qué clase de conocimiento tiene las propiedades de 
ser universal, objetivo y necesario mientras que en el pensamiento indio se busca 
conocer la verdadera realidad última, hallar un conocimiento que nos emancipe 
del sufrimiento en que se encuentra sumergido el ser humano en su existencia. 

La pregunta que surge comparando ambos planteamientos es ¿el conocimiento 
o episteme libera al ser humano de sus servidumbres? Quizás ambas tradiciones 
de pensamiento comparten dicha aspiración si bien difieren ampliamente en sus 
caminos para alcanzarla. Probablemente la filosofía occidental sufrió un olvido 
de los fines no poniéndose sobre la mesa dicha cuestión hasta tiempos muy 
recientes. Probablemente la filosofía de la India sufrió un olvido de las ataduras 
y servidumbres materiales, económicas y sociológicas que afectan al ser humano 
centrándose en emancipaciones metafísicas alejadas de lo más cercano al ser 


humano, su cotidianidad. 


AAA A AN HARTA YN 
tadabhavatsamyogabhavo hanam taddrseh kaivalyam || 25 || 
tad-abhavat samyoga-abhavah hanam tad-dréeh kaivalyam || 25 || 


“La no existencia de la unión (se consigue) por la no existencia de 
aquella. El aislamiento (es) el cese de aquello que se ve” 


» 115 


tad- = tad; pron. demos. sg.; “ésta abhavat = abhava; sust. masc. abl. sg.; “no- 


existencia, ausencia de”. samyoga— = samyoga; samyoga; sust. masc. nom. sg.; “unión”. 


114 Vid. estos sútras en $ 5.4, pág. 276 y $ 5.4, pág. 275. 
115Se refiere a la ignorancia (avidya) mencionada en el sútra anterior. 
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abhavah = abhava; sust. masc. nom. sg.; “no existencia, ausencia de”. hanam = hana; 
sust. neu. nom. sg.; “cese”. tad- = tad; adj. demos. sg.; “aquello” (se refiere al mundo 
empírico). dríeh = drsi; sust. fem. nom. sg.; “lo que se ve”. kaivalyam = kaivalya; 
sust. neu. nom. sg.; “aislamiento”. 


Las palabras tad y abhavat por un lado, las palabras samyoga y abhavah por otro 
y las palabras tad y drseh forman cada grupo de ellas un compuesto determinativo 
(tatpurusa samáasa) por lo que el último elemento del compuesto es definido más 
exactamente por el primer miembro del compuesto. En el primer caso se especifica 
que la no existencia (abhava) se refiere a la ignorancia (avidya), es decir, que el cese 
de la ignorancia (avidya) es la que provoca el alcanzar la meta final, la liberación. 
En el segundo caso se refiere a la unión (samyoga) por lo que se afirma que es la 
no existencia de la unión o confusión entre ambas substancias es lo que finaliza. 
Y en el tercer caso lo que se ve (drs$i) se concreta a “aquello” (tad), es decir, a los 
objetos percibidos. 

Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


tad  abhavat samyoga abhavah tad  drseh 
¡A Pp == EA 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


El presente sutra tiene dos partes. En la primera se continúa la exposición 
argumentando sistemáticamente el modo de alcanzar la liberación final. En la 
segunda se define en qué consiste la meta, el objetivo para alcanzar: la liberación 
de la existencia fenoménica. 

En los sutras inmediatamente anteriores se ha ido explicando que la consciencia 
pura (purusa) se identifica con los vaivenes y mutaciones de la substancia material 
(prakrti) debido a la ignorancia (avidya). Ahora se aclara que si dicha ignorancia 
desaparece, no existe (abhava), se debe precisamente a que la ignorancia deja de 
existir 11. El autor de los Yogasutras cierra aquí el círculo con lo afirmado en el 
sutra 22 anterior pues define lo que es el aislamiento de la consciencia reposando 
en sí misma para la cual el mundo fenoménico deja de existir. 

Aquí se defrine la meta y lo que se entiende por “liberación”; liberación es lo 
mismo que aislamiento (kaivalya). Pero ¿es este el concepto de liberación de la 
escuela Samkhya o la del Yoga? En el Libro Primero, nada más comenzar la obra, 

116 Obsérvese el juego que se hace en este sutra con la palabra (abháva) pues se repite para 


dejar claro que la desaparición, la ausencia, la no existencia (abhava) de una cosa conlleva 
necesariamente la desaparición, la ausencia, la no existencia (abhava) de la otra. 
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en su sutra 2 se dice que el yoga es la detención de las funciones mentales |!” 


8 en el 


que se puede relacionar con lo afirmado en el sutra 51 del mismo Libro !! 
cual se define el denominado nirbija samadhi también denominado asamprajñáta 
samáadhi en el cual toda la actividad psíquica se encuentra detenida sin que exista 
cognición alguna en la consciencia. Se podría considerar que en este sutra se da 
un paso de lo mentalista, que es el tono general de todo el Libro Primero de los 
Yogasutras, a una explicación ontológica y metafísica propia del sistema Samkhya. 
La mera descripción fenomenológica del funcionamiento de la mente y su detención 
se encontraría huérfana de un soporte filosófico sólido que sería aportado por el 
pensamiento del sistema Samkhya. 

Pero si aquí se define el objetivo último que se designa con la palabra kaivalya 
indicándose en los aforismos siguientes el método para erradicar esa “ignorancia” 
primordial, ¿qué sentido tiene el incorporar a los Yogasutras el cuarto Libro cuyo 
título es precisamente el de kazvalya dedicado supuestamente a esta temática que 
se trata en este lugar también? Vijñana Bhiksu (Rukmani trad. 2001b, pág. 170) 
indica a este respecto: “Esta parte concerniente a la liberación (moksa) será tratada 
con más detalle en el cuarto pada por lo que se ha mencionado aquí sólo de manera 
general”. Tácitamente el comentarista reconoce que existe una duplicidad temática 
si bien la salva señalando que aquí se habla de este tema de manera genérica para 
desarrollarlo ampliamente en el cuarto Libro. 

Por último recordar que los grandes liberados del Jainismo se les denomina 
Jinas, “vencedor”, porque poseen el más alto conocimiento al cual se le denomina 
(Bihler 1903, pág. 6) sarva-¡ñana (el omnisciente) o kevalin (el que ha conseguido 
aislamiento) que coincide con la meta del Yoga de los Yogasutras el cual denomina 


con la misma palabra que los jainistas la liberación, kaivalya. 


Raiseanmfadagal gra: 1291 


vivekakhyatiraviplava hanopayah || 26 || 9 


117 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 204. 
118 Vid. este sútra en $ 5.3, pág. 269. 
119 Comparando las distintas ediciones se aprecian las siguientes diferencias: 
= En la edición ChSS n% 154 y 159 aparece al final del sutra la palabra ¿ti que no 
figura en ninguna de las otras ediciones. De este modo, dicho sutra aparece como 


vivekakhyatiraviplava hanopaya its. 


= En la edición KSS n% 110 este sutra aparece con el número 27 en lugar del correcto que 


es el número 26. 
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viveka-khyatih aviplava hana-upayah || 26 || 


“El método (para alcanzar) el cese (de la ignorancia es) la constancia 
de la percepción discriminante” 


viveka— = viveka; sust. masc. sg.; “discriminación”. khyatih = khyati; sust. masc. nom. sg.; 
“percepción”. aviplava = aviplava; sust. fem. nom. sg.; “constancia”. hana— = hana; 
sust. neu. sg.; “cese”. upayah = upaya; sust. masc. nom. sg.; “método, camino, medio”. 


Las palabras viveka y khyatih forman un compuesto aposicional (karmadharaya 
samása) por lo que el primer elemento del compuesto define más exactamente al 
segundo designando el primero la especie y el segundo el género. Por otro lado, las 
palabras hana y upayah forman cada grupo de ellas un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que el último elemento del compuesto es definido más 
exactamente por el primer miembro del compuesto; en este caso el método (upaya) 
se refiere para la obtención del cese (hana) de la percepción equivocada, de la 
ignorancia (avidya). 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


viveka khyatih hana upayah 
¡AA / 
(karmadharaya samása) (tatpurusa samása) 


En este sutra vuelve a ponerse de manifiesto el aspecto práctico de todos los 
sistemas filosóficos de la India antigua. Aquí se concreta específicamente el método 
o camino (upaya) para alcanzar algo. En este caso, ese “algo” viene determinado 
por el curso del discurso de los sutras anteriores. Si se ha venido diciendo que la 
ignorancia es la causa de que se produzca una percepción equivocada consistente en 
tener la impresión de que las dos substancias, la material (prakrti) y la consciencia 
pura (purusa) son la misma cosa siendo dicho error el que provoca la infelicidad 
humana, entonces, en este sutra se recoge el remedio para ello. Dicho medio, 
camino o método consiste en la práctica constante de la denominada “percepción 
discriminante” (viveka-khyatih). 

Lo que llama la atención de este sutra es la naturaleza del método propuesto. 
¿Qué es eso de la “percepción discriminante” (viveka-khyati)? Este nuevo método 
propuesto parece ajustarse más al sistema Samkhya que al Yoga de los Yogasutras 
precisamente por la naturaleza del mismo la cual se acerca más a la especulación 
racional que a la práctica de determinadas acciones (control respiratorio, acciones 
rituales, devoción al Absoluto, focalización de la atención, etc.). Hay que recordar 


que ya en la Bhagavad Gita se dice: “En este mundo una doble condición (está) 
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proclamada desde antiguo por mí, ¡oh el libre de pecado! La de los seguidores del 
samkhya que practican la discriminación mediante el camino del conocimiento 
y la de los seguidores del yoga que practican el camino de la acción” 12%. Se 
ve claramente la contraposición mencionada entre el camino de especulación- 
discriminación y el camino de la acción entendida ésta en un sentido muy amplio 
que se atribuye a los yoguis. 

Pero respondiendo a la anterior pregunta sobre qué se debe entender por 
“percepción discriminante” Vyasa la define (Woods trad. 1998, pág. 169) como 
“la percepción discriminante (es) la idea consistente en la diferenciación entre el 
sattva y el purusa” 12! caracterizando la idea de que lo material y la consciencia 
pura son una misma cosa como “conocimiento erróneo” (mithya-jñana). 

Esto puede apuntar igualmente en el sentido de mostrar que en los Yogasutras 
confluyen diversas tradiciones pues ahora aparece un nuevo método más que se 
suma a todos los que aparecen en esta obra. 

Pero si todo parece apuntar a la confección de la presente obra a partir de 
textos anteriores, dentro de este contexto, cabe resaltar el que en las ediciones 
ChSS n2 154 y 159 aparezca al final de este sutra la palabra iti. El hecho de que 
esta misma partícula aparezca al final del Libro Tercero es una de las razones, 
entre otras, que emplea Dasgupta para sostener que los Yogasutras finalizaban 
originariamente con dicho Libro siendo el cuarto un añadido posterior. Si uno de 
los usos de dicha partícula es el mencionado y si el contenido de esta primera 
parte del Libro segundo parece tener una estructura temática diferente a la del 
Libro Primero y a la que sigue a continuación donde pronto se iniciará el conocido 
como Astanga Yoga, podría ser otro indicio de que esta sección originariamente 
podría haber terminado en este aforismo incorporándose en una fase posterior para 


confeccionar un tratado final de la escuela Yoga como sistema filosófico. 


AY ARAU ATARI A 


tasya saptadha prantabhúmih prajíña || 27 || 2 
120T it. loke'smin dvividha nistha pura prokta mayanagha | ¡jñánayogena sankhyanam 
karmayogena yoginam || 3.3 ||. 
121L it. sattvapurusanyatapratyayo vivekakhyatih. 
122 Comparando las distintas ediciones se observan las siguientes diferencias: 
= En las ediciones UCL, KSS n2 83, KSS n* 85 y BETTINA la palabra bhúumih aparece unida 
con prajña por lo que este sutra aparece con la forma tasyasaptadhapramtabhumiprajña. 
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tasya saptadha pranta-bhúmih prajña || 27 || 


“De éste (camino), el conocimiento intuitivo (es) la etapa más alta de 


siete” 
tasya = tad; pron. demos. masc. gen. sg.; “de ésta” 123. saptadha = saptadha; adj. 
numeral; “séptuple”. pranta—- = pranta; sust. masc. nom. sg.; “el último, el más alto”. 


bhumih = bhúmi; sust. fem. nom. sg.; “etapa, estadio”. prajña = prajña; sust. fem. 
nom. sg.; “conocimiento intuitivo”. 


Las palabras pranta y bhumih forman un compuesto aposicional (karmadharaya 
samasa). 


Gráficamente este compuesto se puede representar del siguiente modo: 


pranta bhúumih 
E 
(karmadharaya samasa) 

En este sutra se indica que el camino hacia la liberación es séptuple siendo su 
etapa más alta la de el alcance del conocimiento intuitivo (prajña). Recuérdese 
que, aunque la intuición es uno de los conceptos más difíciles de concretar en 
el ámbito de la filosofía, aquí se entiende por “conocimiento intuitivo” (prajña) 
aquel que se produce sin mediaciones de ninguna clase como el lenguaje, las 
conceptualizaciones, etc. Dentro de la Filosofía occidental actual se considera 
que no es posible ningún tipo de conocimiento que no se encuentre mediado por 
elementos lingúísticos, ideológicos, sociológicos, etc. 

Otra cuestión interesante que se plantea en este sutra es que se habla de otra 
nueva vía para alcanzar, en este caso, dicho conocimiento intuitivo que nos permita 
comprender la verdadera realidad. Vyasa, en su comentario a los Yogasutras expone 
claramente cuáles son esas siete etapas, en concreto dice (Woods trad. 1998, 
pág. 170): 


1. Lo que tiene que ser evitado es conocido; el yogui no necesita pensarlo de 


nuevo. 


2. Las causas para evitar el dolor se han reducido; no necesita reducirlas de 
nuevo. 


= En la edición KSS n* 110 este sutra aparece con el número 26 cuando el correcto es el 27. 
Se puede pensar que ha existido un error tipográfico en la numeración intercambiando los 
números de este sutra y el anterior. 


123Se refiere al que practica el método (upaya) expuesto en el sutra anterior. 
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3. El escape es directamente percibido por el samadhi de la detención (nirodha- 


samaádhi). 


4. Los medios de escape se han cultivado con la forma de “percepción 


discriminante”. 
5. El intelecto (buddhi) ha alcando su fin. 
6. Los gunas se inclinan hacia la disolución y al estancamiento. 
7. En ese estado, purusa, superada su relación con los gunas, es brillante y pura. 


La cuestión que se plantea es qué lugar ocupa dentro de los Yogasutras 
estas siete etapas hacia el “conocimiento intuitivo” y su origen. Obviamente nos 
encontramos ante un bloque de sutras más propios del sistema Samkhya que del 


Yoga por lo que parece una interpolación de aquel sistema en este. 


AMET TANGA 
IAAF: Me 


yoganganusthanadasuddhiksaye 
pps 


jñanadiptiravivekakhyateh || 28 | 
yoga-anga-anusthanat asuddhi-ksaye 
jñana-diptih a-viveka-khyateh || 28 || 

“Por la práctica de las partes del yoga, en la destrucción de la 


impureza, por la percepción discriminante (se deriva) el resplandor 
del conocimiento” 


yoga— = yoga; sust. masc. sg.; “yoga”. añga— = anñga; sust. neu. sg.; “partes”. anusthanat 
= anusthana; sust. neu. abl. sg.; “práctica”. asuddhi- = asuddhi;, sust. fem. sg.; 
“impureza”. ksaye = ksaya; sust. masc. loc. sg.; “destrucción”. ¡ñana— = jñana; sust. 


neu. sg.; “conocimiento”. diptih = dipti; sust. fem. nom. sg.; “resplandor”. aviveka— 
= viveka; sust. masc. sg.; “discriminación” 12%. khyateh = khyati; sust. fem. abl. sg.; 


“percepción”. 


124En la edición KSS n% 110 en lugar de la palabra anusthána figura anamasthána que no 
aparece en el Lexicón de Colonia. En esta edición este sutra aparece como yoganganamasthanad 
asuddhik$aye ¡ñanadiptiravivekakhyateh. 

125E] prefijo a aporta la noción de dirección, “hacia, hasta”. 
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Las palabras yoga y añga forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samáasa) por lo que se indica que las partes se refieren a las del yoga. A su vez, el 
anterior compuesto y la palabra anusthanat forman otro compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que último elemento del compuesto se encuentra definido 
con mayor exactitud por los otros elementos del compuesto. En este caso, la 
práctica (anusthana) se refiere no a cualquier tipo de práctica sino a la de las partes 
del Yoga (yoga-añga). A su vez, las palabras aguddhi y ksaye forman otro compuesto 
determinativo (tatpurusa samasa) por lo que se indica que la destrucción (ksaya) se 
refiere a la impureza (asuddhi). Por último, las palabras aviveka y khyatih forman 
un compuesto aposicional (karmadharaya samása) por lo que el primer elemento 
del compuesto define más exactamente al segundo indicando que la discriminación 
(aviveka) se refiere a la percepción (khyati). 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


yoga anñga anusthanat asuddhi ksaye 
h / Ly áviveka  khyateh 
(tatpurusa samáasa) (tatpurusa samasa) / 


(karmadharaya samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se recogen varias ideas: 


= Aspecto práctico pues el medio para alcanzar el fin deseado se realiza 


practicando las distintas partes del yoga. 


= (Que por medio de la práctica de la percepción discriminante se llega a 
comprender que la verdadera realidad se encuentra formada de dos entidades 
radicalmente distintas, la material (prakrti) y la consciencia (purusa) lo cual 
constituye el “resplandor del conocimiento”. Se señala que ese es el grado más 
alto equiparable con la liberación. 


= (Que dicha meta se consigue eliminando lo que aquí se llama “impureza” 
(aguddhi). Lo que designa esta palabra “impureza” parece difícil de 
determinar dado que podría referirse a la ignorancia (avidya) en cuyo caso 
lo que se llama “impureza” tendría una naturaleza epistemológica pero esto 


no está claro. 


En el comentario a este sutra de Vijnana Bhiksu (Rukmani trad. 2001b, 


pág. 180) hace un resumen de los distintos métodos que aparecen en el presente 
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tratado: 


= Los aspirantes avanzados deben seguir el método que aparece en el Libro 


primero consistente en la práctica intensa (abhyasa) y el desapego (vairagya). 


= Los aspirantes medianos deben seguir el método adecuado señalado al 
principio del Libro segundo, el denominado Kriya Yoga formado por las 
austeridades (tapas), el estudio (svadhyaya) y devoción a Isvara (t$évara- 


pranidhana) 


= Los aspirantes inferiores deben seguir el método formado por las ocho partes 


denominado comúnmente Astanga Yoga. 


IAH AIMAR ART 
AUARAYVAS PIU 192 1 


yamaniyamasanapranayamapratyaharadharana 
dhyanasamadhayo 'stavangani || 29 || 


yama-niyama-asana-pranayama-pratyahara-dharana- 
dhyana-samadhayah astan angani || 29 || 


“Las ocho partes (del yoga son) las obligaciones de no hacer, las 
obligaciones de hacer, las posturas, el control respiratorio, el 
aislamiento sensorial, la concentración, la meditación y el samadh?” 


yama- = yama; sust. masc.; “abstenciones”. niyama- =  niyama; sust. masc.; 
“obligaciones”. asana- = asana; sust. neu.; “postura yóguica”. pranayama- = 
pranayama; sust. masc.; “control respiratorio”. pratyahara— = pratyahara; sust. masc.; 
“aislamiento sensorial”. dharana- = dharana; sust. fem.; “concentración”. dhyana- = 
dhyana; sust. neu.; “meditación”. samadhayah = samadhi;, sust. masc. nom. plu.; 
samadhi. astáan = asta; adj. numeral nom. dual; “ocho”. angani = añga; sust. neu. 


nom. plu.; “partes”. 


Las palabras yama, niyama, aásana, pranayama, pratyahara, dharana, dhyana 
y samadhayah forman un compuesto copulativo (dvamdva samasa) por lo que los 
elementos que lo componen describen este tipo de yoga. En este caso se están 
indicando todas las partes que componen la práctica del yoga, el conocido como 


Astanga Yoga o Yoga de las ocho partes. 
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Gráficamente este compuesto se puede representar del siguiente modo: 
yama niyama  asana pranayama pratyahara dharana  dhyana  samaádhayah 


(dvamdva samasa) 

En este sutra se señalan claramente cuáles son las ocho partes del Yoga 
hasta alcanzar ese estado mental especial denominado samádhi. Es el denominado 
Astanga Yoga o Yoga de las ocho partes identificándose en multitud de lugares 
el Yoga de los Yogasutras con este llamado Astanga Yoga si bien, como ya se ha 
visto, dentro de la presente obra existen varios Yogas. No obstante, a pesar de la 
simplicidad aparente de este sutra surgen múltiples interrogantes. 

El primero de ellos hace referencia al significado de las palabras yama y niyama 
dado que el Lexicón y los diversos traductores no permiten distinguir claramente 
sus campos semánticos. Por ello surge el problema de establecer algún tipo de 
criterio para separar uno del otro o lo que es lo mismo, distinguir entre yama y 
niyama yendo más allá de la mera descripción de sus componentes. Un posible 
criterio de distinción es el empleado por Bettina Báumer (Báumer 1982, pág. 119) 
cuando traduce estas palabras como “disciplinas externas” (yama) e “internas” 
(niyama). Este criterio parece dudoso dado que algunas de las obligaciones que 
forman el yama pueden tener interpretaciones subjetivas y privadas como la no 
violencia, el decir la verdad o la continencia sexual. 

Otro problema que surge con el denominado “Yoga de las ocho partes” (Astañga 
Yoga) es su relación con el llamado kriya yoga descrito en el sutra 1 del Libro 
Segundo 2. Según éste, el kriya yoga consiste en: 1).- Las prácticas ascéticas 
(tapas), 2).- el estudio de los libros sagrados y de los mantras (svadhyaya) y 3).- 
la entrega a iévara (ig$varapranidhana). Por otro lado, según el sutra 32 del Libro 
Segundo *?”, las tres últimas obligaciones (niyama) son: 1).- Las prácticas ascéticas 
(tapas), 2).- el estudio de los libros sagrados y de los mantras (svadhyaya) y 3).- la 
entrega a 1$vara (iévarapranidhana). Como puede apreciarse, incluso las palabras 
sánscritas para designar a ambos son las mismas por lo que la pregunta que surge 
es ¿el kriya yoga es una parte del Astanga Yoga”, ¿por qué figuran estos dos Yogas 
en la misma obra, en los Yogasutras?, ¿a qué se debe dicha repetición? 

Otra cuestión que surge hace referencia al por qué la observancia de una 
determinada ética es imprescindible para conseguir la detención de la actividad 
psíquica. El autor de los Yogasutras no justifica como tampoco lo hace ninguno 
de los comentaristas clásicos los motivos o la relación entre la detención de la vida 


126 Vid. este sútra en $ 5.4, pág. 270. 
127 Vid. este súutra en $ 5.4, pág. 320. 
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mental con un determinado código de conducta. ¿Por qué debo ser no violento 
para conseguir la quietud psíquica? La pregunta pues es ¿cuál es la justificación o 


fundamentación de este código moral y no otro? 


IRAAARAAGAAUANZIE FAT: U3o 


ahimsasatyasteyabrahmacaryaparigraha yamah || 30 |] 128 


ahimsa-satya-asteya-brahmacarya-aparigrahah yamah || 30 || 


“Las obligaciones de no hacer (son) la no violencia, la veracidad, el 
no robar, la abstinencia sexual y la renuncia a lo material” 


ahimsa— = ahimsa; sust. fem.; “no violencia”. satya— = satya; sust. fem.; “la veracidad”. 
asteya— = asteya; sust. masc.; “no robar”. brahmacarya— = brahmacarya; sust. masc.; 
“abstinencia sexual”. aparigrahah = aparigraha; sust. masc. nom. plu.; “renuncia a lo 


material”. yamah = yama; sust. masc. nom. plu.; “abstenciones”. 


Las palabras ahimsa, satya, asteya, brahmacarya y aparigrahah forman un 
compuesto copulativo (dvamdva samasa) por lo que todos los elementos que lo 
componen se encuentran unidos por una conjunción copulativa. En este caso se 
están indicando las conductas que deben evitarse llamadas “obligaciones de no 
hacer” (yama). 

Gráficamente este compuesto se puede representar del siguiente modo: 


ahimsá satya asteya brahmacarya  aparigrahah 


(dvamdva samása) 

En este sutra se describen cuáles son las diversas “obligaciones de no hacer” 
(yama). Lo que debe entenderse por cada una de ellas no aparece definido en 
los Yogasutras por lo que hay que acudir a los comentaristas del mismo. El gran 
problema que planea constantemente es el de la fundamentación, el justificar dicho 
código moral, saber por qué debe uno comportarse de esta manera para conseguir 
algo de naturaleza puramente psicológica como es la detención de la actividad 
“128En las ediciones del Ms del UCL y en la edición de RAMA PRASADA aparece 
la palabra tatra al principio de este sutra por lo que en estas ediciones aparece como 


tatrahimsasatyasteyabrahmacaryaparigrahayamah. Esta palabra tatra parece pertenecer al 


Yogabhasya de Vyasa. 
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psíquica. Pero otra pregunta que se puede plantear es respecto al origen de este 
código de conducta. 

Resulta llamativo observar que estas cinco “obligaciones de no hacer” (yama) 
coinciden con los llamados “grandes votos” (mahávrata) del Jainismo *?% por lo 
que se podría plantear si esta parte de los Yogasutras procede del Jainismo. 


STACIPTAAA A AAA: 
EAT HETATA 132 


jatidesakalasamayanavacchinnah 


sarvabhauma mahavratam || 31 |] 19 


jati-desa-kala-samaya-anavacchinnah 
sarva-bhaumah maha-vratam || 31 || 


“El gran voto (consiste en que) todas las ocasiones no (estén) 
limitadas por la clase de nacimiento, lugar, tiempo y circunstancia” 


jati- = jati; sust. fem.; “clase de nacimiento”. dega— = desa; sust. masc.; “lugar”. kala— 
= kala; sust. masc.; “tiempo”. samaya— = samaya; sust. masc.; “circunstancia”. 
anavacchinnah— = anavacchinna; adj. masc. nom. plu.; “no limitado”. sarva = sárva; 
adj. masc.; “todo”. bhaumah- = bhauma; adj. masc. nom. plu.; “ocasión”. maha = 


maha; adj. neu.; “gran”. vratam = vrata; sust. neu. nom.sg.; “voto”. 


Las palabras jati, desa, kala y samaya forman un compuesto copulativo 
(dvamdva samasa) por lo que todos los elementos que se enumeran correlativamente 
sus componentes. En este caso se están indicando los componentes del denominado 
“seran voto” (maha-vratam). Todo el anterior compuesto y la palabra anavacchinnah 
forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que la no limitación 

129 Para ampliar este punto vid. supra $ 4.2, pág. 158 sobre el código ético en los Yogasútras y 


sus posibles vinculaciones con el Jainismo. 
130 Comparando las distintas ediciones se aprecian las siguientes diferencias: 


= En las ediciones KSS n% 83 y KSS n2 85 aparece, al comienzo del sutra, la palabra ete. 
Por ello, en dichas ediciones, este sutra figura como: ete jatidesakalasamayanavacchinnah 


sarvabhauma mahavratam. 


= En la edición KSS n?2 83 la palabra sarvabhauma aparece como: sarvamauma lo cual parece 


ser un error tipográfico dado que dicha palabra no aparece en el Lexicón de Colonia. 
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(anavacchinnah) se concreta o se refiere a las circunstancias que forman el llamado 
“gran voto” (maha-vratam). 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


jati desa kala samaya anavacchinnah 


(dvamdva samása) 


(tatpurusa samasa) 


Las palabras sarva y bhaumah forman un compuesto un compuesto posesivo 
(bahuvrihi samasa) por lo que indica que el número de ocasiones o situaciones 
mundanas son todas sin excepción. Por otro lado, la palabra maha y la palabra 
vratam forman un compuesto explicativo (karmadharaya samáasa) con lo que se 
explica o aclara el tipo de voto, el llamado “gran voto” (maha-vratam). 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


sarva bhaumah maha vratam 
ty A 
(bahuuvrihi samasa) (karmadharaya samasa) 


En el presente sutra se afirma que se llama “gran voto” cuando la no violencia 
(ahimsa), el decir la verdad (satya), el no robar (asteya), la abstinencia sexual 
(brahmacarya) y la no posesión de cosas materiales (aparigraha) se aplican respecto 
a todos los seres, con independencia de su casta, clase social, diferencias de 
religión, género, sean personas, animales o plantas, etc. debiéndose practicar con 
independencia del lugar, tiempo o circunstancia y en cualquier ocasión de que 
se trate. Esto significa incluso en caso de guerra, defensa propia, o en toda 
circunstancia deben seguirse las mencionadas “obligaciones de no hacer” (yama) si 
se asume el “gran voto” (maha-vratam). 

Pero aquí se habla de un gran voto por lo que surge la pregunta sobre el origen 
de este “gran voto” (maha-vratam). En este sentido, en el denominado Praéna 
Vyakrana Sutra (Panha Vagarnai) que forma parte de los textos canónicos más 
antiguos del Jainismo, se recogen los llamados cinco grandes votos que coinciden 
exactamente con las cinco “obligaciones de no hacer” (yama) descritas en el sutra 
30 del Libro Segundo +9! de los Yogasutras coincidiendo no sólo en cuanto a 
las palabras sánscritas empleadas sino también en el mismo orden por el que 
se enumeran. En el mismo sentido y con el mismo orden se relacionan las cinco 
conductas que constituyen el gran voto en el Acarangasutra 2.15 (Jacobi ed. 1882), 


texto básico igualmente del Jainismo. 


131 Vid. este sútra en $ 5.4, pág. 317. 
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Muy similar a estas cinco obligaciones u observancias, aunque ahora no se las 
denomina como “gran voto” (maha-vratam), aparecen recogidas dichas obligaciones 


de no hacer en las Leyes de Manu 10.63 cuando dice: “No violencia, decir la verdad, 


no robar, pureza, control de los sentidos | éste (es) el conciso deber de las cuatro 


castas dice Manu” 132, 
A la vista de esta coincidencia la pregunta que surge es la relación existente 
entre el llamado Astanga Yoga recogido en los Yogasutras y el Jainismo lo cual se 


analiza con detalle en la sección $ 4.2, pág. 158. 


MANTA AMARE ATA 
FAT: 1320 


Saucasamtosatapahsvadhyayesvarapranidhanani 


niyamak || 32 |] 193 


Sauca-samtosa-tapah-svadhyaya-isvara-pranidhanani 
niyamah || 32 || 


“Las obligaciones de hacer (son) la pureza, la alegría, la práctica 
ascética, el estudio y la entrega a 1$vara” 


Sauca— = $auca; sust. neu.; “pureza”. samtosa— = samtosa; sust.masc.; “contento”. tapah = 
tapas; sust. neu.; “práctica ascética”. svadhyaya— = svadhyaya; sust. masc.; “estudio”. 


132L it. ahimsa satyam asteyam Saucam indriyanigrahah | etam sámasikam dharmam 
caturvarnye 'bravin manuh || Mn 10.63 ||. El texto se ha obtenido del repositorio de Gretil el 
cual lo ha tomado a su vez de las obras siguientes: a) Manusmrti with the Sanskrit Commentary 
Manvartha-Muktavali of Kulluka Bhatta, ed. J.L.Shastri 1983. (Compared with the edition 
of Kashi Skt Series 114 ed. Haragovinda Sastri.), b) M: Manusmrti with the commentary of 
Medhatithi, 2vols. Calcutta 1967 y c) Manu-smrti with the “Manubhasya” of Medhatithi, ed. 
Ganganatha Jha, GOI 1932, 1939 rep. 1992. 
133 Comparando las diversas ediciones se observan las siguientes diferencias: 
= En las ediciones KSS n* 110, H. ARANYA y RUKMANT la palabra samtosa aparece como 


santosa la cual no figura en el Lexicón de Colonia. 


= En las ediciones del Ms. del UCL, RAMA PRASADA y YARDI aparece svadhyayesvara, 
es decir, la silbante palatal de la palabra tévara como silbante cerebral (2svara). Esto parece 
un error ya que la palabra correcta según el Lexicón de Colonia es ¿óvara con la silbante 
palatal. 
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isvara—- = i$vara; sust. masc.; ¿$vara. pranidhanáni = pranidhana; sust. neu. nom. 


plu.; “entrega”. niyamah = niyama; sust. masc. nom. plu; “obligaciones de hacer”. 


Las palabras ¿$vara y pranidhanani forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que se indica que la devoción (pranidhanana) se refiere a 
i$vara. Por otro lado, las palabras $auca, samtosa, tapah, svadhyaya y el compuesto 
¿igvara- pranidhanani forman un compuesto copulativo (dvamdva samasa) por lo que 
se enumeran los elementos que lo componen. En este caso se están indicando cuáles 
son las obligaciones de hacer (niyama). 

Gráficamente este compuesto se puede representar del siguiente modo: 


Sauca samtosa tapah svadhyaya  i$vara pranidhanant 


(tatpurusa samasa) 


(dvamdva samasa) 


En este sutra se enumeran las distintas conductas que el practicante del Yoga 
debe seguir y que se denominan niyama. Si las prácticas denominadas yama tenían 
como característica común la de ser conductas negativas, es decir, comportamientos 
que uno debe abstenerse de realizar, las recogidas bajo el epígrafe niyama son un 
conjunto de actividades positivas, es decir, acciones consistentes en un hacer. 

Tanto las conductas recogidas como yama y niyama se pueden denominar 
“conductas normativas” en el sentido de designar aquellos comportamientos que el 
seguidor del Yoga de los Yogasutras debe realizar en su camino. 

Pero si en el sutra anterior se veía la relación directa del Yoga de los Yogasutras 
con el Jainismo, la pregunta que uno se puede formular en este momento es con qué 
otra tradición de la antigua India se puede relacionar este conjunto de obligaciones 
de hacer máxime cuando las tres últimas obligaciones (tapah, svadhyaya, i$vara- 
pranidhanani) coinciden literalmente con el denominado kriya yoga recogido en el 


134 En otras palabras ¿a qué tradición 


sutra 1 del Libro II de los Yogasutras 
se puede vincular el llamado kriya yoga?, ¿en qué pensamiento aparece como 


obligación ética la limpieza ($auca) y la alegría (samtosa)? 


134 Vid. este sútra en $ 5.4, pág. 270. 
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Rasaraa ARUEAATITA 1330 


vitarkabadhane pratipaksabhavanam || 33 || 


vitarka-badhane pratipaksa-bhavanam || 33 || 


“En la perturbación por deseos contrarios (a las obligaciones 
anteriores entonces procede) el desarrollo de la idea opuesta” 


vitarka—- = vitarka; sust. masc.; “deseo contrario”. badhane = badhana; sust. neut. loc. 
sg.; “perturbación”. pratipaksa— = pratipaksa; sust. masc.; “idea opuesta”. bhavanam 
= bhavana; sust. neu. nom. sg.; “desarrollo”. 


Las palabras vitarka y badhane, por un lado, y las palabras pratipaksa y 
bhavanam por otro, forman cada grupo de ellas un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que el último elemento del compuesto queda delimitado 
y concretado por el primero. En este caso, de todas las perturbaciones posibles 
(badhana) se refiere este sutra a las que consisten en tendencias o deseos opuestos 
a las conductas recogidas en el yama y niyama; en el otro caso se indica que entre 
todas las ideas que se pueden generar en nuestra mente en este caso se refiere a 
las opuestas a la tendencia que se desea eliminar. 


Gráficamente este compuesto se puede representar del siguiente modo: 


vitarka badhane pratipaksa bhavanam 
LH A | 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samása) 


Este sutra tiene un carácter puramente práctico. Si en los sutras 30 y 32 de 
este Libro segundo se indican cuáles deben ser las conductas, negativas o positivas, 
que debe seguir el practicante del Yoga de los Yogasutras se plantea el problema 
de que en la realidad surjan tendencias opuestas, es decir, el ser humano se puede 
encontrar sumido en una oleada de violencia, de cólera, de depresión, de codicia, 
etc. Ante esta situación absolutamente realista, se indica en este sutra el medio 
de combatir dichas tendencias que se presentan o hacia las que el ser humano se 
siente inclinado. La respuesta es la de desarrollar en la mente las ideas contrarias 
a dichas tendencias o deseos negativos. 

Si el contenido práctico de este sutra se pone en relación con lo señalado en 


135 


los sutras 29 y siguientes del Libro primero que también tienen un contenido 


eminentemente práctico, se puede observar que el mecanismo psicológico es muy 


135 Vid. este sútra en $ 5.3, pág. 239 y ss. 
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parecido al que ahora se describe. En los sutras 30 y 31 del Libro primero se indican 
cuáles son los obstáculos y en el sutra 33 del mismo Libro se indica que se debe 
focalizar la atención sobre determinadas actitudes como la amistad, la compasión, 
la felicidad, etc. 

En este sutra del Libro segundo se puede decir que este mecanismo psicológico 
ahora se generaliza. Para eliminar o contrarrestar los deseos negativos lo que hay 
que hacer es desarrollar su opuesto. Si alguien se encuentra inclinado a la violencia 
es preciso cultivar la no violencia, si la codicia entonces cultivar la generosidad, etc. 
Lo importante a resaltar en este punto es que la parte práctica de los Yogasutras 
aquí se generaliza, se hace más abstracta que en el Libro Primero. 

Es interesante observar que todas las principales doctrinas éticas nos indican 
cómo debemos comportarnos, cómo orientar y conducir nuestras acciones pero 
ninguna de ellas nos dice qué debe hacer cuando a pesar de conocer el deber, lo 
bueno, no lo seguimos. En este sentido es el conocido pasaje de Pablo de Tarso en 
su Epístola a los Romanos (VVAA 1979, pág. 1136) cuando dice: 


7:14 Porque sabemos que la ley es espiritual; mas yo soy carnal, vendido al poder del 
pecado. 


7:15 Porque no comprendo mi proceder; pues no pongo por obra lo que quiero, sino que 
lo que aborrezco, eso es lo que hago. 


7:16 Y si lo que no quiero, eso es lo que hago, estoy de acuerdo con la ley que es buena. 
7:17 De manera que ya no soy yo quien obra aquello, sino el pecado que mora en mí. 


7:18 Porque yo sé que en mí, esto es, en mi carne, no mora el bien; porque el querer el 


bien lo tengo a mi alcance, pero no el hacerlo. 


7:19 Porque no hago el bien que quiero, sino el mal que no quiero, eso es lo pongo por 
obra. 


7:20 Y si lo que no quiero, eso es lo que hago, ya no lo obro yo, sino el pecado que mora, 


en mí. 

7:21 Encuentro, pues, esta ley: Que, queriendo yo hacer el bien, el mal está presente en 
mí. 

7:22 Porque según el hombre interior, me deleito en la ley de Dios; 


7:23 pero veo otra ley en mis miembros, que hace guerra contra la ley de mi mente, y que 
me lleva cautivo a la ley del pecado que está en mis miembros. 


Esta misma idea ya aparecía previamente en el Hipólito de Eurípides (Medina 
González 2000, pág. 198) cuando dice Fedra: 


(380) Sabemos y comprendemos lo que está bien, pero no lo ponemos en práctica, unos 


por indolencia, otros por preferir cualquier clase de placer al bien. 
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El problema consiste pues en cómo hacerme bueno a pesar de sentir ciertas 
inclinaciones contrarias. 

Ya en el pensamiento griego se plantearon dos grandes opciones en el campo 
de la ética: 


= La virtud como conocimiento (Platón).- Para este filósofo, el que se deja 
arrastrar por comportamientos no virtuosos se debe a la ignorancia. Existe 
un salto del conocer qué es algo al plano de la acción humana lo cual no se 


ve claramente que se produzca en la realidad. 


= La virtud como hábito del comportamiento (Aristóteles).- Para este filósofo, 
la situación es justamente la contraria. Únicamente por medio de la práctica 
el hombre se convierte en un ser virtuoso. Un hombre no violento se convierte 


de esa manera practicando la no violencia e igualmente en los demás casos. 


La postura del Yoga de los Yogasutras se sitúa en un plano psicologista por lo 
que se podría decir que se encontraría a medio camino entre las dos posiciones antes 
reflejadas. En los Yogasutras no se adopta una postura epistemológica (Platón) 
dado que no se está hablando de qué sea lo justo, la valentía, la fortaleza sino que 
se hace referencia a comportamientos, a conductas que por otro lado se encuentran 
perfectamente definidos al menos en el comentario de Vyasa. Estas definiciones no 
pueden ser entendidas como “universales” en el sentido de la filosofía occidental 
dado que describen conductas, modos de comportamientos. Pero tampoco se puede 
identificar con la posición aristotélica dado que los Yogasutras emplean en este 
sutra la expresión pratipaksa-bhavana que se ha traducido como “el desarrollo de 
la idea opuesta”. El ser humano no es un atleta que se entrena en el estadio sino 
un ser replegado sobre sí mismo que genera imágenes en su mente, imágenes o 
representaciones contrarias a la inclinación que se desea erradicar. Más que un 
hábito del comportamiento se trata de desarrollar un hábito mental dado que la 


conducta externa será una consecuencia del hábito mental. 


SEDES SO 


UAT ATITAH 138 1 
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vitarka himsadayah krtakaritanumodita lobhakrodhamohapúrvaka 
mrdumadhyadhimatra duhkhajñananantaphala iti 


pratipaksabhavanam || 34 || 


vitarkah himsa-adayah krta-karita-anumoditah 
lobha-krodha-moha-purvakah 
mrdu-madhya-adhimatrah dubkha-ajñana-ananta-phalah iti 
pratipaksa-bhavanam || 34 |] +9 


“Los deseos contrarios (, es decir,) la violencia y los demás, tanto los 

que uno hace, los que hace hacer o los que consiente, precedidos por 

la pasión, la cólera o el ofuscamiento, que tiene la medida de suave, 

mediana o alta, tienen como ilimitada consecuencia el sufrimiento y 

la falta de conocimiento; por ello (debe practicarse) el desarrollo de 
la idea opuesta” 


vitarkah = vitarka; sust. masc. nom. plu.; “deseos contrarios”. himsa- = himsa; sust. fem.; 
“violencia”. adayah = adi; sust. masc. nom. plu; “y las demás”. krta- = krta; adj. masc. 
plu.; “hecho, conseguido, realizado”. karita- = karita; masc. plu.; “hechas realizar”. 
anumoditah = anumodita; adj. masc. nom. plu.; “consentidos”. lobha— = lobha; sust. 
masc.; “pasión, deseo”. krodha— = krodha; sust. masc.; “ira, cólera” 137. moha— = moha; 


sust. masc.; “ofuscamiento”. púurvakah = purvaka; sust. masc. nom. plu.; “precedido 


por”. mrdu- = mrdu; adj. masc.; “suave, lento”. madhya— madhya; adj. masc.; 
“medio, mediano”. adhi- = adhi; ind.; “alto”. matrah = mátra; adj. neu. nom. plu.; 
“que tiene la medida”. duhkha- = duhkha; sust. neu. sg.; “dolor, sufrimiento”. ajñana— 


= ajñana; sust, neu.; “ausencia de conocimiento, cognición, discriminación”. ananta— 
= ananta; sust. masc.; “sin fin”. phalah = phala; sust. masc. nom. plu.; “fruto”. ¿ti 
= iti; indeclinable; “por tanto”. pratipaksa— = pratipaksa; sust. masc.; “idea opuesta”. 
bhavanam = bhavana; sust. neu. nom. sg.; “desarrollo”. 


136 Comparando las distintas ediciones se observan las siguientes diferencias: 


= En las ediciones KSS n% 83, KSS n% 85 y YARDI la unión entre las palabras ajñana 
y ananta aparece con una (a) breve cuando debe ser larga. Aparece como ajñanananta 
cuando debe ser ajñanananta. 


= En el Ms del UCL estas dos palabras aparecen como ajñanamta. 


= En la edición KSS n* 110 la unión entre himsa y adayah aparece con doble avagraha con 
la forma himsaa'a'dayah***, Hay que notar que la palabra himsa aparece en Lexicón de 
Colonia terminando tanto con (a) breve (himsa) como con (a) larga (himsa) ambas con el 
mismo significado. 


137La ira (krodha) es personificada como la hija de la pasión (lobha). 
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Las palabras himsa y adayah forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samáasa) por lo que se habla de los opuestos a las distintas conductas a seguir tales 
como la violencia y las demás. Las palabras krta, karita y anumodita.h forman 
otro compuesto copulativo (dvamdva samasa) indicando los tres tipos de acciones 
que puede realizar un agente: las propias (krta), las hechas hacer (karita) y las 
consentidas (anumodita). 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


himsa adayah krta karita anumodita 
¡A e 
(dvamdva samasa) (dvamdva samasa) 


Por otro lado, las palabras lobha, krodha y moha forman otro compuesto 
copulativo (dvamdva samasa) y con la palabra púurvakah forman un compuesto 
determinativo (tatpurusa samasa) por lo que se indica que, de todas las cosas 
que pueden preceder a dichas inclinaciones contrarias, se concretan aquí en las 
indicadas por el compuesto anterior. Las palabras mrdu, madhya y adhi forman 
otro compuesto copulativo (dvamdva samasa) y, a su vez, dicho compuesto con la 
palabra mátra forman un compuesto posesivo (bahuvrihi samasa) explicando que 
la medida (matra) de dichos deseos pueden ser suave (mrdu), mediana (madhya) 
o intensa (adha). 

Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


lobha krodha moha púrvakah 
A mrdu madhya adhi maátra 


(dvamdva samása) 4 4 f 


(dvamdva samasa) 
(tatpurusa samasa) 


(bahuvrihi samasa) 


Las palabras duhkha y ajñana forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samasa) indicando que los efectos de los deseos contrarios son dos: el sufrimiento 
(duhkha) y la falta de conocimiento (ajñana). A su vez, las palabras ananta y phala 
forman un compuesto posesivo (bahuvrihi samasa) señalando que la consecuencia 
o fruto de lo anterior es ilimitado (ananta). Estos dos compuestos forman, a su vez, 
un compuesto determinativo (tatpurusa samáasa) con el significado expresado. Por 
último, las palabras pratipaksa y bhavanam forman otro compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) aclarando que de todas las representaciones mentales que se 
pueden llevar a cabo en la mente (bhavana) se refiere específicamente a las opuestas 


(pratipaksa) a los deseos que perjudican el avance por el camino del Yoga. 
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Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


duhkha ajñana ananta phala pratipaksa bhavanam 
(dvamdva samása) (bahuvrihi samasa) (tatpurusa samasa) 


AN 


(tatpurusa samasa) 


Si en el sutra anterior se indica lo que debe hacerse cuando aparecen los deseos 
o inclinaciones contrarias a las conductas que deben seguirse y enumeradas bajo 


los epígrafes yama y niyama en este sutra aparecen tres ideas: 


1. Clases de la acción.- Las acciones pueden ser hechas por el agente, hechas 
hacer por otras personas bajo la instigación del agente, en cuyo caso también 
es responsable y consentidas, es decir, lo que podría abarcar tanto la acción 


por omisión como la aprobación de dichas conductas. 


2. Origen de dichas inclinaciones.- Los Yogasutras indican aquí que el 
origen de estas tendencias se encuentran en la pasión o deseo (lobha) (aspecto 
desiderativo del ser humano) y en la ira o cólera (krodha) (aspecto emocional) 


y en la ofuscación (moha). 


3. Grados de dichas inclinaciones.- Según los Yogasutras son tres los grados 
en que se pueden presentar dichas inclinaciones, en forma suave o leve, 


mediana o intensa. 


4. Efectos de dichas inclinaciones.- Sus efectos ilimitados son el sufrimiento 


(duhkha) y la ausencia de conocimiento (ajñana). 


Si uno se hace la pregunta de por qué es preciso observar una determinada 
conducta moral para alcanzar la meta del Yoga de los Yogasutras que parece 
ser de naturaleza puramente psicológica, el samadhi, aquí se explica el motivo. 
La violencia y todas las demás tendencias opuestas generan sufrimiento (duhkha) 
y ausencia de conocimiento sin fin. No obstante surge la duda si no se están 
mezclando dos ámbitos diferentes, el ético y el psicológico o si se defiende una 
postura de psicologismo ético. 

Una posible respuesta a esto podría ser la de considerar que todas aquellas 
conductas tendentes a la tranquilidad de la agitación de la vida psíquica se pueden 
considerar moralmente correctas. Este podría ser un criterio de moralidad objetivo 


universal superando las éticas “débiles” o por convención. 
y Pp Y 
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ATUMÍBTA IU ATA: May! 


ahimsapratisthayam tatsannidhau vairatyagah |] 35 |] 19 
ahimsa-pratisthayam tat-samnidhau vaira-tyagah || 35 || 


“En el asentamiento de la no violencia, en su presencia, (se produce) 
el cese de la hostilidad” 


ahimsa—- = ahimsa; sust. fem.; “no violencia”. pratisthayam = pratistha; sust. fem. loc. 
sg.; “asentamiento”. tat- = tat; pron. demos. sg.; “su”. samnidhau = samnidhi; sust. 
masc. loc. sg.; “presencia”. vaira— = vara; sust. masc.; “hostilidad”. tyagah = tyaga; 


sus. masc. nom. sg.; “cese”. 


Las palabras ahimsa y pratistha por un lado, las palabras tat y samnidhi por 
otro y las palabras vaira y tyaga por otro forman cada una de ellas un compuesto 
calificativo (tatpurusa samasa) por lo que el último elemento del compuesto viene 
delimitado o concretado por el resto. En el primer caso el asentamiento se refiere 
a la no violencia; en el segundo compuesto la cercanía se refiere a de aquel hombre 
que tiene asentada la no violencia en su persona; en el tercer caso el cese de la 
hostilidad, de la agresividad. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


ahimsa pratistha tat samnidhi vara tyaga 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


En este sutra y en los siguientes se exponen los efectos que se derivan cuando 
el practicante del Yoga consigue asentar cada una de las conductas descritas 
en el yama y niyama. En este sutra en concreto se indica que aquel que se ha 
transformado en un ser no violento aleja toda clase de hostilidad en su presencia. 
Con esta afirmación se introduce otra parte que parece aludir a componentes 
mágicos dentro de los Yogasutras además de los que figuran en el Libro tercero. De 
una manera sistemática se van a ir indicando una serie de facultades que obtiene el 
que sigue el camino del Yoga cuando se asientan en él unas determinadas conductas 
éticas que se irán describiendo en los siguientes aforismos. Curiosamente siempre 
van a consistir en obtener aquello opuesto a lo que se evita; por ejemplo, si se 
renuncia a la posesión de bienes se alcanzan todas las riquezas, si se mantiene la 
castidad se obtiene fuerza viril, etc. 


138 Comparando las distintas ediciones se observan las siguientes diferencias: En la edición KSS 


n2 110 la palabra sannidhau aparece como samnidhan. 
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E AAÍRAEBTAT FRATPFGTAAAA M3 w 


satyapratisthayam kriyaphalasrayatvam || 36 || 
satya-pratisthayam kriya-phala-asrayatvam || 36 || 


“En el asentamiento de la verdad (se produce) la correlación ente la 
acción y su fruto” 


satya— = satya; sust. fem.; “la veracidad, la verdad”. pratisthayam = pratistha; sust. 


fem. loc. sg.; “asentamiento”. kriya—- = kriya; sust. fem.; “acción ritual”. phala— 


phala; sust. masc. ; “fruto”. asrayatvam = agrayatva; sust. neu. nom. sg.; “correlación, 
correlatividad”. 


Las palabras kriya y phala forman un compuesto copulativo (dvamdva samása) 
por lo que se indica que se habla de las acciones que realiza el yogui en el que se 
ha asentado la conducta de decir la verdad y el efecto de las acciones que realiza. 
Por otro lado, las palabras satya y pratistha por un lado y el compuesto kriya- 
phala y agrayatva por otro forman cada una de ellas un compuesto determinativo 
(tatpurusa samása) por lo que el último elemento del compuesto viene delimitado 
o concretado por el resto. En el primer caso el asentamiento se refiere a la verdad 
(satya); en el segundo compuesto la correlación (asrayatva) se refiere a las acciones 


y sus consecuencias o frutos. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


satya pratistha kriya phala asrayatva 
e | O 
(tatpurusa samasa) (dvamdva samása) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se indica ahora lo que ocurre cuando el practicante del Yoga de 
los Yogasutras se establece en la verdad, en la conducta de decir la verdad. En ese 


caso se produce la correlación entre la acción y su fruto o efecto. 


ARABE ARATEATAA 3! 


asteyapratisthayam sarvaratnopasthanam || 37 || 


asteya-pratisthayam sarva-ratna-upasthanam || 37 || 
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“En el asentamiento de la ausencia de robo (surge) la presencia de 
todas las riquezas” 


asteya— = asteya; sust. masc.; “no robar”. pratisthayam = pratistha; sust. fem. loc. 
sg.; “asentamiento”. sarva— = sarva; adj. masc.; “todo”. ratna- = ratna; sust. neu.; 


“riquezas”. upasthanam = upasthana; sust. neu. nom. sg.; “presencia”. 


Las palabras asteya y pratistha forman cada una de ellas un compuesto 
calificativo (tatpurusa samasa) por lo que el último elemento del compuesto viene 
delimitado o concretado por el resto; en este caso el asentamiento (pratistha) se 
refiere a la ausencia de robo (asteya). Por otro lado, las palabras sarva y ratna 
forman un compuesto adjetival (karmadharaya samasa) donde el primer miembro 
es un atributo del segundo; en este caso se indica que las riquezas (ratna) son 
todas (sarva). Por último, el anterior compuesto y la palabra upasthana forman 
otro compuesto calificativo (tatpurusa samasa) por lo que el último elemento del 
compuesto viene delimitado o concretado por el primer elemento; en este caso la 
presencia (upasthana) se refiere a todas las riquezas (sarva-ratna). 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


asteya pratistha sarva ratna upasthana 
| A | 
(tatpurusa samása) (karmadharaya samasa) 


(tatpurusa samáasa) 


En este sutra se indica ahora lo que ocurre cuando el practicante del Yoga 
de los Yogasutras se establece en la ausencia de robo. En ese caso se produce la 


aparición o presencia de todas las riquezas. 


AGTIAARABTAT MÁGRTA: Mae! 


brahmacaryapratisthayam viryalabhah || 38 |] * 


brahmacarya-pratisthayam virya-labhah || 38 || 


139 Analizando las distintas ediciones se observan las siguientes diferencias: 


= En la edición ChSS n2 154 y 159 la palabra brahmacarya aparece con la forma 


brahmacaryya. 


= En la edición ChSS n2 154 y 159 la palabra virya aparece con la forma viryya. 
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“En el asentamiento de la abstinencia sexual (se consigue) la 
obtención de energía sexual” 


brahmacarya—- = brahmacarya; sust. masc.; “abstinencia sexual”. pratisthayam = 
pratistha; sust. fem. loc. sg.; “asentamiento”. virya— = vtrya; sust. neu.; “energía sexual, 
virilidad”. labhah = labha; sust. masc. nom. sg.; “obtención”. 


Las palabras brahmacarya y pratistha por un lado y las palabras virya y labhah 
por otro forman cada una de ellas un compuesto calificativo (tatpurusa samasa) 
cada grupo de ellas por lo que el último elemento del compuesto viene delimitado 
o concretado por el resto. En el primer caso el asentamiento (pratistha) se refiere 
a la abstinencia sexual (brahmacarya); en el segundo compuesto la obtención o 
adquisición (labha) se refiere a la energía sexual (vtrya). 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


brahmacarya pratistha virya labhah 
 A€—EE 5 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


En este sutra se indica ahora lo que ocurre cuando el practicante del Yoga de 
los Yogasutras se establece en la abstinencia sexual. En ese caso se produce la 


obtención de energía (virya). 


ANITA ARAYA AA: 138 mM 


aparigrahasthairye janmakathamta sambodhah || 39 || 


aparigraha-sthairye janma-kathamta sambodhah || 39 || 


“En la estabilidad de la renuncia a lo material (se deriva) la 
comprensión del cómo del nacimiento” 


aparigraha— = aparigraha; sust. masc.; “renuncia a lo material”. sthairye = sthatrya; sust. 


neu. loc. sg.; “firmeza”. janma— = janma; sust. neu.; “nacimiento, vida”. kathamta = 
athamta; sust. fem. nom. sg.; “el cómo”. sambodhah = sambodha; sust. masc. nom. 


sg.; “comprensión”. 


140 Comparando las distintas ediciones se aprecian las siguientes variaciones: 


= En las ediciones ChSS n% 154 y 159 y RUKMANI la palabra kathamta aparece como 
kathanta que no aparece en el Lexicón de Colonia. 


= En la edición de BETTINA la palabra sambodha aparece como sambodha. 
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Las palabras aparigraha y sthairye por un lado y las palabras janma y kathamta 
por otro forman cada una de ellas un compuesto calificativo (tatpurusa samasa) 
cada grupo de ellas por lo que el último elemento del compuesto viene delimitado 
o concretado por el resto. En el primer caso la firmeza (sthairya) se refiere a la 
renuncia de lo material (aparigraha); en el segundo compuesto el cómo o por qué 
(kathamta) se refiere al nacimiento o esta encarnación (janma). 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


aparigraha  sthairye janma kathamta 
A A 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


Nuevamente en este sutra se expone cuál es el efecto que obtiene el practicante 
del Yoga de los Yogasutras una vez que la renuncia a todo lo material se ha asentado 
con firmeza dentro de él. Dicho efecto consiste en el conocimiento del por qué o 
cuáles han sido las circunstancias que han provocado su nacimiento en su forma 
actual. 


MAESTRA: go 
MO o 


Saucatsvangajugupsaparairasamsargah || 40 || 
Saucat sva-añga-jugupsa paraih asamsargah || 40 || 


“Por la pureza (surge) el rechazo hacia el propio cuerpo y el no 
contacto con los otros” 


Saucat = $auca; sust. masc. abl. sg.; “pureza”. sva— = sva; adj. neu. sg.; “propio”. añga— 
= añga; sust. neu. sg.; “el cuerpo”. jugupsa = jugupsa; sust. fem. nom. sg.; “rechazo”. 
paraih = para; sust. masc. instr. plu.; “otro”. asamsargah = asamsarga; sust. masc. 
nom. sg.; “no contacto”. 


Las palabras sva y anga forman un compuesto adjetival (karmadharaya samáasa) 
por lo que se habla del propio (sva) cuerpo (añga). Por otra parte, el anterior 
compuesto y la palabra jugupsa forman un compuesto calificativo (tatpurusa 
samaáasa) por lo que el último elemento del compuesto viene delimitado o concretado 
por el resto; en este caso, el rechazo (jugupsa) se concreta o refiere al propio cuerpo 
(sva-añga). 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 
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sua anga Jjugupsa 
¡ AS 


(karmadharaya samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se vuelve a indicar los efectos que se derivan de la consecución 
de la pureza ($auca) en el practicante del Yoga de los Yogasutras consistente en 
un efecto doble: a) el rechazo hacia el propio cuerpo, el cual se percibe como algo 


impuro, y b) evitar el contacto o mezclarse con otros seres humanos. 


TARTAS 


so 


HUATATAAAMIATÍA Y 132 0 


sattvasuddhisaumanasyaikagryendriya- 
pu 


jayatmadarsanayogyatvani ca || 41 | 
sattva-Suddhi-saumanasya-eka-agrya-indriya- 
jaya-atma-darsana- yogyatvani ca || 41 || 
“Y (por la pureza también surge) la pureza del sattva, satisfacción, 


concentración en un sólo punto, victoria sobre los órganos de los 
sentidos y aptitud para la introspección” 


sattva- = sattva; sust. neu.; sattva. $uddhi- = Suddhi; sust. fem. sg.; “pureza”. 
saumanasya— = saumanasya; sust. neu. sg.; “satisfacción”. eka-— = eka; adj. numeral; 
“uno”. agrya— = agrya; adj.; “fijeza”. indriya—- = indriya; sust. masc.; “Órganos de los 


141 Comparando las distintas ediciones se aprecian las siguientes variaciones: 


= En la edición RAMA PRASADA la palabra $uddhi aparece como $uddhau. La palabra 
”suddhi aparece en el Lexicón de Colonia en la forma $uddhi y S$uddha. Si fuera $uddha, la 
forma S$uddhau sería un locativo singular lo que indicaría en este sutra que en la limpieza 
del sattva. Si fuera S$uddha la forma Suddhau sería un nominativo o acusativo dual lo que 
unido a la conjunción copulativa ca podría sugerir que está refiriéndose a los dos elementos 


de la conjunción. Cabrían dos interpretaciones de este sutra. 


= En la edición KSS n% 85 y en BETTINA la palabra ekagrya aparece como ekagrata la cual 


no aparece en el Lexicón de Colonia. 


= En la edición del Ms del UCL la palabra indriyajaya aparece como imdriyajaya. 
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“ 


sentidos”. jaya— = jaya; sust. masc. sg.; “victoria”. atma- = atman; sust. masc.; “el 


yo”. daréíana— = dargana; sust. neut. sg.; “punto de vista”. yogyatvani = yogyatva; 


sust. neu. nom. plu.; “aptitud”. ca = ca; conjunción copulativa; “y”. 


Las palabras sattva y ¿uddhi forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samaása) por lo que el último elemento del compuesto viene delimitado por el primer 
miembro del compuesto; en este caso la pureza ($uddhi) se refiere al sativa de la 
mente. Las palabras eka y agrya forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) por lo que se está indicando que la fijeza de la atención se centra en un 
sólo punto de entre todos los posibles. Las palabras indriya y jaya forman otro 
compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que en este caso se indica que 
la victoria (jaya) se refiere sobre los sentidos (indriya). Además, las palabras atma 
y dargsana forman otro compuesto determinativo por lo que se señala que la visión 
(daríana) se refiere a la de uno mismo (dtma) que es una manera de referirse 
a la introspección. La palabra yogyatváni y el anterior compuesto atma-dargana 
forman entre sí otro compuesto determinativo por lo que se indica que se habla de 
la aptitud (yogyatva) para la introspección (atma-dargana). Y por último, todos 
los anteriores compuestos forman a su vez un compuesto copulativo (dvamdva 
samása) por lo que se indican todos los efectos que se derivan de la obtención de 
la pureza ($auca) indicada en el anterior aforismo. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 
saumanasya 


sattva S$uddhi 
II | 


(tatpurusa samasa) 


ek agrya indriya jaya áatma  daríana  yogyatvani 


A 


(tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


(dvamdva samasa) 


En este sutra es esencial la conjunción copulativa ca que figura al final. Esto 
indica que lo que une dicha conjunción es el contenido del sutra anterior y el 
presente. De este modo, en ambos se recogen las cualidades que se derivan para el 
practicante del Yoga de de los Yogasutras cuando se ha asentado en él la pureza 
($auca) tanto externa como interna. Uniendo pues el contenido de ambos sutras, 
según los Yogasutras, cuando el practicante alcanza la pureza obtiene las siguientes 


cualidades: 
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Facultades derivadas de la pureza -($uddhi)- 


Rechazo al propio cuerpo sva-anga-jugupsa 
No contacto con los demás personas | para-asamsarga 
Pureza del sattva de la mente sattva-Suddhi 
Satisfacción saumansya 
Concentración en un solo punto eka-agrya 
Dominio de los sentidos indriya-jaya 
Introspección atma-dargana 


Cuadro 5.2: Facultades derivadas de la pureza 


ANUARATA: QUA: 189 1 
samtosadanuttamah sukhalabhah || 42 |] *2 


samtosat anuttamah sukha-labhah || 42 || 


“Por la alegría (está) la máxima obtención de felicidad” 


samtosat = samtosa; sust. masc. abl. sg.; “contento”. anuttamah = anuttama; adj. masc. 
nom. sg.; “excelente, máxima”. sukha- = sukha; sust. neu. sg.; “felicidad”. labhah = 


labha; sust. masc. nom. sg.; “obtención”. 


Las palabras sukha y labhah forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) por lo que el último elemento del compuesto viene delimitado por el 
primer miembro del compuesto. En este caso, la obtención (labhah) se refiere a la 
de la felicidad (sukha). 

Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 

sukha labhah 


¡APS 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se explica el resultado de alcanzar la alegría que es la obtención 
máxima de felicidad. 


142 En las ediciones CSS n% 154 y 159, KSS n* 110, RUKMANI y BETTINA la palabra samtosa 
aparece como santosa la cual no aparece en el Lexicón de Colonia. 
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HUSA IATAE: ga 


kayendriyasiddhirasuddhiksayattapasah || 43 || 
kaya-indriya-siddhih asuddhi-ksayat tapasah || 43 || 
“La perfección del cuerpo y los sentidos (procede) de la destrucción 


de la impureza y de la práctica ascética” 


kaya— = kaya; sust. masc.; “cuerpo”. indriya— = indriya; sust. neu. “órganos de los 
asuddhi; 
sust. fem. sg.; “impureza”. ksayat = ksaya; sust. fem. abl. sg.; “destrucción”. tapasah 


sentidos”. siddhih = siddhi; sust. fem. nom. sg.; “perfección”. aguddhi- 


= tapas; sust. neu. abl. sg.; “práctica ascética”. 


Las palabras kaya e indriya forman un compuesto copulativo (dvamdva samáasa) 
por lo que ambas palabras van unidas copulativamente, es decir, se refiere al cuerpo 
(kaya) y a los sentidos (indriya). Las palabras kaya-indriya y siddhih forman un 
compuesto determinativo (tatpurusa samasa), es decir, que el último elemento de 
dicho compuesto viene delimitado por el primer miembro del compuesto; en este 
caso, la perfección (siddhih) se refiere a la del cuerpo y los sentidos (kaya-indriya). 
Por último, las palabras asuddhi y ksayat forman otro compuesto determinativo por 
lo que se indica que la destrucción (ksaya) se refiere a la de la impureza (aguddha). 

Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


kaya indriya siddhih asuddhi ksayat 
AS o y 
(dvamdva samása) (tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se indica el resultado que se consigue con la práctica de ejercicios 
ascéticos (tapas) es doble: a) la perfección del cuerpo y de los sentidos y b) 
la eliminación de la impureza. La cuestión que se plantea aquí es qué significa 


“perfección” y qué significa “impureza”. 


HATATATRESIATAAAANT: 108380 


svadhyayadistadevatasamprayogah || 44 |] *% 


143 En las ediciones del Ms del UCL, RAMA PRASADA, KSS n* 83, KSS n* 85, KSS n* 110, 
H. ARANYA, YARDI y RUKMANTI la palabra samprayoga aparece como samprayoga pero esta 


5.4. LIBRO SEGUNDO 337 
svadhyayat ista-devata-samprayogah || 44 || 


“Del estudio (se deriva) la comunión con la deidad deseada ” 


svadhyayat = svadhyaya; sust. masc. abl. sg.; “estudio”. ista- = ista 14%; adj. masc.; 
“deseado”. devata—- = devata; sust. fem.; “deidad”. samprayogah = samprayoga; sust. 


masc. nom. sg.; “unión, comunión”. 


Las palabras ista y devata forman un compuesto aposicional (karmadharaya 
samása) por lo que el último elemento del compuesto se encuentra definido más 
exactamente por la primera palabra del mismo; en este caso se habla de una 
deidad (devata) pero no de una cualquiera sino con la que el practicante se 
encuentra más identificado, más unido emocionalmente. Las palabras ¿sta-devata y 
samprayogah forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa), es decir, que 
el último elemento de dicho compuesto viene delimitado por el primer miembro del 
compuesto. En este caso, la unión (samprayoga) se refiere con la divinidad deseada 
o elegida (ista-devata). 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


ista devata samprayogah 


(karmadharaya samaása) 


(tatpurusa samasa) 


Es interesante notar cómo se habla de la “deidad deseada, elegida” (ista- devata) 
por el practicante del yoga. Nuevamente se aprecia cómo el aspecto devocional 
y afectivo forma uno de los ejes esenciales del Yoga de los Yogasutras. Si este 
caso se tuviera que trasladar a nuestro mundo actual y dado que con la palabra 
devata se designa a cualquier ser de naturaleza espiritual, se podría considerar que 
la devoción podría dirigirse hacia la Virgen María, en cualquiera de su formas 
veneradas, a cualquier santo, imagen de Jesucristo, etc. todo ello dentro del 
catolicismo. En general se refiere a cualquier representación de la divinidad que 
genere algún tipo de emoción o ligazón afectiva. 

El acento debe ponerse en la relación emocional que vincula al practicante del 
yoga con alguna forma de deidad. Ese aspecto emotivo es lo que fundamenta a 
la bhakti, a la devoción como herramienta psicológica para alcanzar determinados 
estados mentales. 


última forma no aparece en el Lexicón de Colonia. 
144 Procedente de yis que significa “desear” 
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AMARE NARRA 183 


samadhisiddhirtévarapranidhanat || 45 || 14 


samadhi-siddhih ivara-pranidhanat || 45 || 


“La perfección del samadhi (se deriva) de la entrega a 1$vara” 


samadhi- = samadhi;, sust. masc. sg.; samadhi. siddhih = siddhi; sust. fem. nom. sg.; 


” 


“perfección”. ¿$vara— = ¿$vara; sust. masc.; ¿$vara. pranidhanat = pranidhana; sust. 
neu. abl. sg.; “entrega”. 


Las palabras samadhi y siddhih forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samasa) por lo que el último elemento del compuesto se encuentra delimitado o 
acotado por la primera palabra del mismo; en este caso se habla de la perfección 
(siddhih) pero referida o concretada a la del samadhi. Las palabras ¿évara y 
pranidhanat forman otro compuesto determinativo (tatpurusa samasa) como el 
anterior; en este caso, la entrega (pranidhana) se refiere a ¿óávara. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


samadhi siddhih iS$vara pranidhanat 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


En este sutra se describe al igual que en los precedentes el efecto o resultado de 
la entrega o abandono (pranidhana) a 1évara que es la perfección del samadhi. Esto 
debe entenderse como un efecto de la devoción o entrega a Dios lo cual conlleva la 
perfección de ese estado mental especial denominado samadhi. 


FAUEHATATA 1038 0 


xo DS 


sthirasukhamasanam || 46 |] +4 


sthira-sukham asanam || 46 || 


“El asana (debe ser) estable y cómoda” 


145 En las ediciones del Ms del UCL, RAMA PRASADA, KSS n* 85 y YARDI la palabra zóvara 
aparece como ¿svara cuya forma no aparece en el Lexicón de Colonia. 
146En la edición KSS n% 110 aparece al principio del sutra aparece la palabra tatra por lo que, 


en esta edición, este sutra aparece como tatra sthirasukhamasanam. 
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sthira—- = sthira; adj. masc. sg.; “estable”. sukham = sukha; adj. masc. sg.; “cómoda, 


agradable”. asanam = asana; sust. neu. nom. sg.; “postura”. 


Las palabras sthira y sukham forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samása) por lo que se indica los dos requisitos que deben reunir las posturas 
yóguicas (asana), en concreto la estabilidad (sthira) y la comodidad o ausencia de 
tensión o esfuerzo (sukha) 14”. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


sthira sukham 
y e 


(dvamdva samasa) 


En este sutra se recogen los dos requisitos que debe reunir cualquier postura 
yóguica (asana) que son los ya mencionados. Esta es la única alusión que aparece 
dentro del los Yogasutras a las posturas tan características del Yoga. Será preciso 
acudir a los comentaristas para que éstos concreten los nombres de algunas de 
ellas. 

La vinculación del Yoga de los Yogasutras con el Hatha Yoga como se puede 
apreciar es mínima al no hablar ni hacer referencia a ninguna postura yóguica 
(asana) en concreto por lo que se tiene que acudir a los comentarios a esta obra y 
a los otros textos específicos de Hatha Yoga *%. 

En el comentario de Vyasa a este sutra (Prasada 1974, pág. 169) 
se enumeran como ejemplo las siguientes: padmasana, bhadrasana, svastika, 
dandasana, sopasraya paryanka, krauñcanisadana, hastinisadana, ustranisadana, 
samasamsthana, sthirasukha, yathasukha y “otras como las anteriores”. 

Vacaspati Misra (Woods trad. 1998, pág. 191), en su comentario al mismo sutra, 
hace referencia a las mismas posturas que indica Vyasa como ejemplo omitiendo 
algunas si bien añade la descripción de cada una de las que enumera. 

En el Gheranda samhita (Chandra Vasu 1914-15, pág. 12) se dice expresamente: 

2:1. Existen ocho millones cuatrocientas mil ásana descritas por Siva. Hay tantas ásana 
como especies de criaturas vivas en el universo. 


2:2. Entre ellas, ochenta y cuatro son las mejores y entre éstas ochenta y cuatro, treinta 


y dos se consideran útiles para la gente corriente. 


2:3-6. Los treinta y dos asana que proporcionan la perfección en este mundo material son 


las siguientes: ... (Ver cuadro $5.3 en la página 340) 


147Para comprender este requisito hay que recordar que esta palabra significa también 
“agradable”, “placentera”, “confortable” lo que da una imagen de lo que se quiere expresar. 

148 Para ampliar la referencias a estas ramas físicas del Yoga se puede consultar lo expuesto 
en las páginas 186 y ss respecto a la vinculación con este tipo de Yoga con la obra atribuida a 


Patañjali. 
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Siddhasana 
(postura perfecta) 
Vajrasana 


(postura del rayo) 


Virasana 
(postura heroica) 
Matsyasana 


(postura del pez) 


Utkatasana 
(postura elevada) 


Kurmasana 


(postura de la 


tortuga) 


Vrksasana 


(postura del árbol) 


Makarasana 


(postura del 
cocodrilo) 
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Padmasana 
(postura del loto) 
Svastikasana 


(postura 
afortunada) 


Dhanurasana 
(postura del arco) 
Matsyendrasana 


(postura de 


Matsyendra) 
Sankatasana 
(postura peligrosa) 


Uttanakurma 


kamasana 


(postura de la 
tortuga en 
extensión) 


Garudasana 


(postura del águila) 


Ustrasana 


(postura del 
camello) 


Bhadrasana 
(postura del bienestar) 
Simhasana 


(postura del león) 


Mritasana 
(postura del muerto) 
Paschimottanasana 


(postura de extensión 


posterior) 
Mayurasana 
(postura del pavo real) 


Mandukasana 


(postura de la rana) 


Vrisamasana 


(postura del toro) 


Bhujangasana 


(postura de la cobra) 


Asanas descritos en el Gheranda samhita 


Muktasana 
(postura del liberado) 
Gomukhasana 


(postura de cabeza de 
vaca) 


Guptasana 
(postura oculta.) 
Gorakshasana 


(postura de Goraksa) 


Kukkutasana 
(postura del gallo) 


Uttanamandukasana 


(postura de la rana en 


extensión) 


Salabhasana 


(postura del 


saltamontes) 
Yogasana 


(postura de yoga) 


Cuadro 5.3: Asanas descritos en el Gheranda sambhita 


IIANMATA AA AMIRMATA 18 ol 


prayatnasaithilyanantasamapattibhyam || 47 | 


x 


| 149 


prayatna-saithilya-ananta-samapattibhyam || 47 || 


149 Comparando las distintas ediciones se aprecian las siguientes diferencias: 


= En las ediciones KSS n% 83 y KSS n* 85 la palabra ananta aparece como anantya. 


= Enel Ms del UCL la palabra anantya aparece como anamta. 
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“(Se alcanza la estabilidad del asana) por la disminución del esfuerzo 
y por el estado de unión con el infinito” 


prayatna—- = prayatna; sust. masc.; “esfuerzo”. Saithilya—- = Saithilya; sust. neu.; 
“disminución”. ananta- = ananta; sust. masc.; “infinito”. samapattibhyam = 
samapatti, sust. fem. abl. dual.; “estado de unión”. 


Las palabras prayatna y Saithilya por un lado y ananta y samapattibhyam 
forman cada uno de ellas un compuesto determinativo (tatpurusa samasa). En 
este caso se indica que “la disminución” ($aithilya ) se refiere a la del “esfuerzo” 
(prayatna); igualmente, el estado de unión (samapatti) se refiere al infinito 
(ananta), es decir, es focalizar la atención hacia el infinito. A su vez, los dos 
compuestos anteriores forman entre sí un compuesto copulativo (dvamdva samasa) 
por lo que se expresa aquí es que, para conseguir la estabilidad de la postura 
yóguica (asana) se pueden emplear los dos métodos indicados. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


prayatna saithilya ananta samapattibyam 
A A 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samáasa) 
A 


(dvamdva samása) 


En este sutra se explica las dos maneras de conseguir la estabilidad en la postura 
yóguica (asana): a) mediante la relajación o disminución del esfuerzo, de la tensión 
corporal de la propia postura o b) mediante la focalización de la atención en la 
idea de infinito (ananta). 


AA ESIAÑATITA: MBe mI 


tato dvamdvanabhighatah || 48 |] 19 


tatah dvamdva-anabhighatah || 48 || 


“De ahí (se deriva) la no afectación por los pares de opuestos” 


150En la edición del Ms. del UCL aparece la palabra dvarmdva pero en el resto de las ediciones 
impresas aparece con la forma dvamdva la cual no aparece en el Lexicón de Colonia. En la edición 
de CHAPPLE, pág. 77, la palabra anabhighatah aparece con la forma del nominativo plural como 
anabhighatah. 
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tatah = tatas; indeclinable; “de ahí”. dvamdva- = dvamdva; sust. neu.; “par de opuestos”. 


anabhighatah = anabhigháta; sust. masc. sg.; “la no afectación”.q 


Las palabras dvamdva y anabhighatah forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que la última palabra (anabhighatah) se encuentra 
definida más exactamente por el primer miembro del compuesto (dvamdva); en 
este caso “la no afectación” se refiere a la de los “pares de opuestos”. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


dvamñdva anabhighatah 
EL 


(tatpurusa samasa) 
En este sutra se explica el efecto que se deriva al haber alcanzado la estabilidad 
en las posturas yóguicas (asanas); dicho efecto es claro, al practicante del yoga no 


le afectan los denominados “pares de opuestos” tales como el frío y el calor, el 
hambre o la sed, etc. 


AA AER AEREA: ATUMATH: 1382 


tasminsati $vasaprasvasayorgativicchedah pranayamah || 49 |)?! 
tasmin sati $vasa-prasvasayoh gati-vicchedah pranayamah || 49 || 


“Dándose ésta (estabilidad), el control de la respiración (es) la 
interrupción del proceso de inspiración y espiración (no controladas)” 


tasmin = tad; pron. demost. masc. loc. sg.; “esto” 152, sati = sat; part.pres, masc. loc. sg.; 
“estando”. $vasa—- = $vasa; sust. masc.; “inspiración”. pra$vasayoh = prasvasa; sust. 
masc. gen. dual; “espiración”. gati- = gati; sust. fem.; “proceso”. vicchedah = viccheda; 
sust. masc. nom. sg.; “interrupción”. pranayamah = pranayama; sust. masc. nom. sg.; 
“control respiratorio”. 


151 Comparando las distintas ediciones se observan las siguientes diferencias: 


= En las ediciones del Ms. de la UCL, RAMA PRASADA y YARDTI la palabra $vasa aparece 
como svasa la cual no aparece en el Lexicón de Colonia. 


= En las ediciones del Ms. de la UCL, RAMA PRASADA y YARDI la palabra pragvasa 
aparece como prasvasa la cual no aparece en el Lexicón de Colonia. 


= En la edición KSS n2 85 la palabra vicchedah aparece como vicchaidah. 


152Este pronombre se refiere a la estabilidad de la postura yógica (aásana) mencionada en los 
dos sutras anteriores. 
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Las palabras ¿vasa y pragvasa forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samasa) ; en este caso la interrupción del proceso (gati-vicchedah) se refiere a 
dos elementos a la vez, a la inspiración ($vasa) y a la espiración (pra$vasa). 
Igualmente, las palabras gati y vicchedah forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samása) por lo que la última palabra (vicchedah) se encuentra definida 
más exactamente por el primer miembro del compuesto (gati); en este caso “la 
interrupción” se refiere a la del “proceso respiratorio”. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


¿vasa prag$vasayoh gati vicchedah 
A 
(dvamdva samasa) (tatpurusa samasa) 


En este sutra se pueden distinguir dos ideas: 


= que es necesario alcanzar la estabilidad en la postura yóguica (asana) para 


conseguir el control respiratorio. 


= se define en qué consiste dicho control respiratorio (pranayama) que es la 


interrupción del proceso de inspiración y espiración. 


MAA TA A ATA: 
RETAMA: go 


bahyabhyantarastambhavrttirdesakalasamkhyabhih 
| 153 


paridrsto dirghasuksmah || 50 | 
bahya-abhyantara-stambha-vrttih desa-kala-samkhyabhih 
paridrstah dirgha-suksmah || 50 || 


153 Comparando las distintas ediciones se observan las siguientes diferencias: 
= En el Ms. del UCL, las ediciones KSS n% 83, KSS n% 85 y KSS n2 110 al principio del 


sutra aparecen las palabras sa tu que no aparecen el el resto de las ediciones. 


= En las ediciones KSS n% 83, KSS n% 85 y H. ARANYA la palabra súuksma aparece con 
la silbante palatal con la forma sukgma. La palabra súkg$ma no aparece en el Lexicón de 
Colonia. 
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“La fluctuación (de la respiración es) externa, hacia el interior y con 
retención, regulada mediante lugar, tiempo o numeración, (llegando 
a ser) prolongada y sutil” 


bahya— = bahya; adj. masc.; “externa”. abhyantara—- = abhyantara; adj. masc.; “hacia 
el interior”. stambha— = stambha; sust. masc.; “detención”. urttih = vrtti; sust. fem. 
nom. sg.; “oscilación, fluctuación”. desa— = desa; sust. masc.; “lugar”. kala- = kala; 


sust. masc.; “tiempo”. samkhyabhih = samkhya; sust. fem. instr. plu.; “numeración”. 
paridrstah = paridrsta; adj. masc. nom. sg.; “regulado”. dirgha— = dirgha; adj. masc.; 
“prolongado” (en el espacio y en el tiempo). suksmah = súksma; adj. masc. nom. sg.; 
“sutil”. 


Las palabras bahya, abhyantara y stambha forman un compuesto copulativo 
(dvamdva samása); en este caso las fluctuaciones (urtti) del proceso respiratorio 
son las tres que se indican en este compuesto copulativo, espiración, inspiración 
y detención de la respiración. El anterior compuesto y la palabra urttih forman 
un compuesto determinativo (tatpurusa samasa); por esta razón, las fluctuaciones 
se refieren a las del proceso respiratorio y son las que se indican en el anterior 
compuesto. Las palabras desa, kala y samkhyabhih también forman un compuesto 
copulativo (dvamdva samása) por lo que se enumeran los componentes que lo 
forman; en este caso se indican por medio del caso instrumental cuáles son los 
medios mediante los cuales se controla el flujo respiratorio, mediante el lugar, el 
tiempo y la enumeración. Y por último, las palabras dirgha y súksmah forman otro 
compuesto copulativo (dvamdva samáasa); en este caso se indica las dos propiedades 
que se derivan del control respiratorio, el ser prolongada y sutil. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


bahya abhyantara  stambha  vrttih desa  kala  samkhyabhih 
E EE A 


(dvamdva samása) (dvamdva samása) 


dirgha  súuksmah 
(tatpurusa samasa) 4 / 


(dvamdva samasa) 


En este sutra se pueden diferenciar tres frases independientes: 
1. bahya-abhyantara-stambha-urttih 
2. desa-kala-samkhyabhih paridrstah 


3. dirgha-súksmah 


5.4. LIBRO SEGUNDO 345 


En la primera frase, el autor indica cuáles son los tres componentes del proceso 
respiratorio que son los que hay que controlar: la espiración, la inspiración y la 
interrupción de la respiración. Es interesante comprobar que se emplean diversas 
palabras para designar a cada una de dichas fases del proceso respiratorio como 
se puede ver en el cuadro $ 5.4, pág. 345. 


YS IT-49 | YS II-50 Otros textos 


Espiración | pragvasa bahya recaka 
Inspiración | $vasa abhyantara | púraka 
Retención viccheda stambha kumbhaka 


Cuadro 5.4: Fases de la respiración 


En la segunda parte el autor de los Yogasutras indica los medios mediante los 
cuales se pueden controlar cada una de las anteriores fases de la respiración que 


será el lugar, el tiempo o la numeración. Un buen ejemplo de esto se encuentra 
recogido en el Gheranda samhita donde expresamente se dice 19%: 

Concentrado en el vayu-brja 195, lleno de energía y de color humo, inspirar por la fosa 
nasal izquierda repitiendo mentalmente el baja dieciséis veces; esto se denomina púraka. 
A continuación, retener la respiración contando sesenta y cuatro repeticiones del mantra; 
esto es kumbhaka. Espirar después lentamente el aire a través de la fosa nasal derecha, 
mientras se contabilizan treinta y dos repeticiones del mantra 5.39-40 (Chandra Vasu 
1914-15, pág. 43) 


En la tercera frase de este sutra se especifica el efecto de este control de la 
respiración, el hacerla más prolongada y sutil. 


ESE NERD GE 


bahyabhyantaravisayaksepi caturthah || 51 || 


bahya-abhyantara-visaya-aksepi caturthah || 51 || 


154Este representa un buen ejemplo de lo que significa controlar la respiración por “numeración” 
pues ello consiste en emplear series de, por ejemplo, 4:8:4 queriendo decir que se inspira hasta 
contar cuatro, se retiene la respiración hasta contar ocho y se expulsa el aliento hasta contar 
cuatro. Los distintos pranayamas variaran en función de la secuencia numérica que indique los 
números de inspiración, retención y exhalación. 

155Se refiere al cakra denominado anáhata situado a la altura del corazón, asociado con el 


elemento aire y cuyo sonido que lo representa es la semivocal yam. 
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“El cuarto (control de la respiración es) el que tiene que ver con la 
esfera de la espiración e inspiración” 
bahya—- = bahya; adj. masc.; “externa”. abhyantara— = abhyantara; adj. masc.; “hacia el 
interior”. visaya— = visaya; sust. masc.; “esfera”. aksept = aksepin; adj. masc. nom. 
sg.; “que tiene que ver, concerniente a, relativo a”. caturthah = caturtha; adj. ordinal, 


nom. sg.; “el cuarto”. 


Las palabras bahya y abhyantara forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samása) por lo que dichas palabras van unidas conjuntivamente al igual que en 
el sutra anterior. El anterior compuesto y la palabra visaya forman un compuesto 
aposicional (karmadharaya samasa) en el que el último elemento del compuesto es 
definido con mayor precisión como atributo por el resto del compuesto; por ello, 
“la esfera” o “el ámbito” (visaya) al que se refiere este sutra es el de la espiración 
e inspiración como fases del proceso respiratorio. Las palabras bahya-abhyantara- 
visaya y aksept forman a su vez un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) 
por lo que el último elemento del compuesto es definido con mayor exactitud por 
la primera parte del compuesto; en este caso el ámbito al que se refiere es el de el 
mencionado proceso respiratorio. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 
bahya abhyantara visaya aksept 
ES 


(dvamdva samása) 


(karmadharaya samasa) 


(tatpurusa samasa) 


dd: ¿MUA ARPTIMATTA Ya 
tatah kstyate prakasavaranam || 52 || 
tatah kstyate prakasa-avaranam || 52 || 


“Entonces, la obstrucción de la luminosidad es destruida” 
) 


tatah = tatas; inde.; “de ahí”. ksiyate = yksi; 3*pers. sg. pres. indic. voz pasiva; “es 


destruida”. prakasa = prakasa; sust. masc.; “luminosidad”. avaranam = avarana; sust. 


neu. nom. sg.; “obstrucción”. 
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Las palabras prakaga y avaranam forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que el último elemento del compuesto es definido con 
mayor exactitud por la primera parte del compuesto; en este caso la obstrucción 
(avaranam) hace referencia a aquella que impide u oculta la luminosidad (prakasga) 
del sattva. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


prakasa avaranam 


(tatpurusa samasa) 
En este sutra se explica el efecto que produce la práctica del control respiratorio 
(pranayama) consistente en la destrucción de la “pantalla” o aquello que impide 
mostrarse y que brille el sattva de la mente. Este efecto se completa con lo expuesto 


en el aforismo siguiente. 


YU Y AAA: 93! 


dharanasu ca yogyatamanasah || 53 || 


dharanasu ca yogyata manasah || 53 || 


“Y (se produce) la aptitud de la mente en la concentración” 


dharanasu = dharana; sust. fem. loc. plu.; “concentración”. ca = ca; conjunción 


copulativa; “y”. yogyata = yogyata; sust. fem. nom. sg.; “aptitud”. manasah = manas; 


sust. neu. gen. sg.; “mente”. 


Este es el segundo efecto que se deriva de la práctica de la respiración yóguica 
(pranayama), la facilidad para practicar la focalización de la atención, de la 
concentración (dharana). 

Por tanto, uniendo los dos sutras anteriores, los efectos de la práctica 


respiratorias serían dos: 
= La destrucción de la “pantalla de luz” que oculta el sattva de la mente. 


= La aptitud para la concentración de la mente o de la atención. 
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ARAS AAA AREA 
SAS ATUT ATEN: 1 Y8w 


svavisayasamprayoge cittasya svarupanukara 
ivendriyanam pratyaharah || 54 |]19 
sva-visaya-asamprayoge cittasya sva-rúupa-anukarah 
iva indriyanam pratyaharah || 54 || 
“El aislamiento de los órganos de los sentidos (se produce) en la 


desunión con sus objetos, como (si fuera) una imagen de su forma, 
(la) de la mente consciente” 


sva- = sva; adj. neu. sg.; “propio”. visaya- = visaya; sust. masc.; “objeto de los 
sentidos”. asamprayoge = asamprayoga; sust. masc. loc. sg.; “desunión”. cittasya 
= citta; sust. neu. gen. sg.; “mente consciente”. rúpa— = rúpa; sust., neu., loc. sg.; 


“forma”. anukarah = anukara; sust. masc. nom. sg.; “imitación, parecido, imagen”. ¿iva 
= iva; indeclinable; “como”. indriyanam = indriya; sust. neu. gen. plu.; “órgano de 


los sentidos”. pratyaharah = pratyahara; sust. masc. nom. sg.; “aislamiento sensorial”. 


Las palabras sva y visaya forman un compuesto determinativo (karmadharaya 
samása) por lo que se está refiriendo a los objetos propios de cada uno de los 
sentidos, de los suyos propios. Á su vez, el compuesto por sva-visaya y la palabra 
asamprayoge forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) lo que el 
último elemento del compuesto es definido con mayor exactitud por la primera 
parte del compuesto; en este caso la desunión o desconexión (asamprayoga) se 
refiere a la de los objetos propios de cada uno de los sentidos (sve-visaya). Por otro 
lado, las palabras sva y rúupa forman otro compuesto determinativo (karmadharaya 
samása) por lo que se hace referencia de manera reflexiva a su propia forma. 
Por último, el compuesto sva-rúpa y la palabra anukarah forman otro compuesto 
determinativo (tatpurusa samasa) por lo que se indica que la imagen, imitación o 
parecido (anukara) se refiere a su propia forma (sva-rúpa), la de la mente. 

Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


156 Comparando las distintas ediciones se observan las siguientes diferencias: 


= En las ediciones ChSS n2 154 y 159y KSS n2 110 la palabra asamprayoge aparece con la 


forma asamprayoge. 


= En el Ms. del UCL aparece la unión de anukara e ¿va sin sandhi, es decir, figura como 


anukaraivemdriyanam apareciendo además la palabra indriya como imdriyanam. 
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sva  visaya asamprayoge sva  rupa anukarah 
(karmadharaya samasa) (karmadharaya samasa) 


(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


En este sutra se encuentra la definición del aislamiento sensorial (pratyahara) 
el cual se define como el alejamiento, desconexión de los sentidos respecto a los 
objetos que le son propios a cada uno de ellos. Con ello, la mente consciente se 
repliega única y exclusivamente sobre sí misma. 

En el comentario de Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 197) aparece una bella 
metáfora respecto a la relación existente entre los órganos de los sentidos y sus 
objetos. Hace una referencia, sin decir de dónde se extrae la cita, a que se ha dicho: 
“Del mismo modo que cuando vuela la abeja reina 1?” todas las abejas vuelan detrás 
de ella ...”. Esto reafirma la afirmación reiterada en múltiples textos clásicos en el 
sentido de que la mente tiene dos tendencias básicas: 1) hacia el exterior atraída por 


los objetos de los sentidos, y 2) hacia el interior que tiende hacia la introspección. 


Ad: AT IMITA 9 ll 


tatah parama vasyatendriyanam || 55 |] +8 


tatah parama vasyata indriyanam || 55 || 


“Entonces (se deriva) el más alto dominio de los sentidos” 


tatah = tatas; indeclinable; “entonces”. parama = parama; adj. fem. nom. sg.; “el más 
alto, el máximo”. vasyata = va$yata; sust. fem. nom. sg.; “dominio”. indriyanam = 
indriya; sust. neu. gen. plu.; “órgano de los sentidos”. 


En este sutra se explica el efecto de alcanzar el aislamiento sensorial 
(pratyahara) de donde se deriva el que los sentidos queden completamente 
sojuzgados, es decir, desconectados del mundo exterior. 

En este mismo comentario de Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 198) se discuten 
las diferentes interpretaciones que se han dado a la frase “el más alto dominio de 

157Un ejemplo de la belleza del sánscrito se aprecia en esta palabra. “Abeja reina” se dice 


madhu-kara-rajan; madhu significa “dulce”, kara “hacedor” y rajan rey. De este modo, una abeja, 


literalmente, significa “la hacedora de lo dulce”. 
158 En la edición ChSS n* 154 y 159 la palabra vagyatáa aparece como vasyeta lo cual parece ser 


un error tipográfico. 
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los sentidos”. Después de discutir las diversas posibilidades, Vyasa aclara que el 
correcto significado de ello se refiere a lograr la focalización de la mente en un 
único punto lo cual es perfectamente coherente con el concepto de concentración, 


meditación y samadhi que se explicarán en los siguientes sutras del Libro tercero. 


5.5. Libro Tercero 


IES 
Vibhúti pada 


ANITA AUT NR 


desabandhascittasya dharana || 1 || 


desa-bandhah cittasya dharana || 1 || 


“La concentración de la mente consciente (es) la ligadura a un lugar” 


desa— = desa; sust. masc.; “lugar” bandhah = bandha; sust. masc. nom. sg.; ligadura”. 
cittasya = citta; sust. neu. gen. sg.; “mente consciente”. dharana = dharana; sust. 


fem. nom. sg.; “concentración”. 


Las palabras dega y bandhah forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) por lo que el último elemento del compuesto es definido con mayor 
exactitud por la primera parte del compuesto; en este caso la ligadura, la fijación 
(bandhah) se refiere al hecho de fijar o atar a la atención a un lugar concreto y 
determinado. (desa). 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


desa bandhah 
A 


(tatpurusa samasa) 


Con este sutra comienza el Libro tercero de los Yogasutras que trata sobre 
los “poderes sobrehumanos” (vibhuti). Es difícil entender lo que se designa con 


5.5. LIBRO TERCERO 3591 


“poderes sobrehumanos” pero, al menos en una primera aproximación, parece una 
materia relacionada con aspectos mágicos, lo que conduciría a la pregunta sobre 
con qué elemento cultural se vincula esta parte de los Yogasutras o qué tradición 
emerge tras este libro. 

También es interesante recordar que en el diccionario Monier-Williams, cuando 
se analiza la palabra vibhuti, se relaciona estos llamados “poderes sobrehumanos” 
con el dios Siva lo cual vuelve a ser coherente con un origen del Yoga ligado a 
tradiciones sivaítas y no indoeuropeas. 

Si el Atharva Veda es otro texto fundamental a la hora de estudiar el aspecto 
mágico en la literatura de la India antigua, quizás pudiera resultar interesante 
señalar que una diferencia esencial entre la obtención de ciertas facultades o 
resultados supranaturales sea que en el Atharva Veda se encuentran ligados al 
poder de la palabra mientras que en esta parte de los Yogasutras se encuentran 
vinculados a la focalización de la atención y más en concreto al estado psíquico 
especial denominado samadha. 

En este sútra se define lo que se entiende por “concentración” (dharana). Para 
el Yoga de los Yogasutras, la concentración es un proceso psicológico consistente en 
la focalización de la atención sobre cualquier cosa, bien externa bien interna, sobre 
cualquier lugar. Es un proceso psicológico ligado a la atención y su focalización. 

A este respecto resulta interesante la afirmación que hace Vacaspati Misra 
(Woods trad. 1998, pág. 204) cuando dice: “La atención fija no es posible sin algo 
sobre la que fijarla”. Ello traslada la cuestión al soporte sobre el cual ligar o atar 
la atención. En los Yogasutras no se indica nada al respecto si bien Vyasa hace 
referencia (Woods trad. 1998, pág. 203) a diferentes lugares del cuerpo humano 
como “el loto del corazón”, la punta de la lengua, la punta de la nariz, la “luz de 
la cabeza”, etc u otros similares así como cualquier otro objeto externo. 

Los comentaristas hacen referencia igualmente a otros textos como el Kurma 
Purana 11.55, el Garuda Purana 1.218. 21-22 donde se indican otros lugares en 
los que fijar la atención. 

Por último, Vijnana Bhiksu hace referencia a otra definición de dharana que 
aparece en el Garuda Purana 1.227.24 donde se define del siguiente modo: “por 
tanto el tiempo transcurrido para completar doce pranayamas, debería fijar su 
mente sobre Brahman durante dicha cantidad de tiempo [...]” (Rukmani trad. 
1998, pág. 4). Bhiksu trae a colación dicha cita al fin de diferenciar la fijación de 
la atención sobre algo de manera momentánea o pasajera ampliando la definición 


de la concentración al incluir el factor temporal. 
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A YAAÍRAARA ATA AAN 


tatra pratyayaikatanata dhyanam || 2 || 
tatra pratyaya-eka-tanata dhyanam || 2 || 


“(Estando) allí, la meditación (es) la continuidad única (en esa) idea” 


tatra = tatra; indeclinable; “en ello, en ese lugar, all”. pratyaya—- = pratyaya; sust. 
masc. sg.; “noción, idea, experiencia, estado”. eka- = eka; numeral; “uno”. tanata 
= tanata; sust. fem. nom. sg.; “continuidad”. dhyanam = dhyana; sust. neu. nom. sg.; 
“meditación”. 


Las palabras eka y tanata forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) por lo que el último elemento del compuesto es definido con mayor 
exactitud por la primera parte del compuesto; en este caso la continuidad de la 
atención, (tanata) se refiere al mantenerlo en un único objeto (eka). A su vez, el 
compuesto eka-tanata y la palabra pratyaya forman otro compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que, igualmente, el último elemento del compuesto es 
definido con mayor exactitud por la primera parte del compuesto; en este caso la 
experiencia o estado mental (pratyaya) no se refiere a una experiencia cualquiera 
sino a la del mantener focalizada la atención sobre un único objeto (eka-tanata). 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


eka tanata pratyaya 


E====3) 


(tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se define lo que se ha traducido en incontables ocasiones por 
“meditación” (dhyana). Para el Yoga de los Yogasutras, la denominada meditación 
tiene la misma naturaleza que la concentración, es decir, que se trata de una 
concentración que se prolonga en el tiempo. Por tanto, se deja meridianamente 
claro que se trata simplemente de un proceso psicológico vinculado con la atención, 
consistiendo pues en la focalización de la atención sobre un única cosa a lo largo 
de un tiempo sin interrupción. Por tanto nada que ver con ningún proceso místico, 
religioso, esotérico o divino; es algo pura y exclusivamente psicológico. 

Nuevamente Vijñana Bhiksu hace referencia a otra definición de dhyana 
remitiéndose al Garuda Purana donde la define diciendo: “de ese yogui, doce 


dharanas en Brahma es dhyana” (Rukmani trad. 1998, pág. 5). Vacaspati 
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Mira hace también referencia al Visnu Purana VI. 7.89 donde se ofrece otra 
caracterización de dhyana del siguiente modo: “Una sucesión ininterrumpida de 
ideas-presentes sobre un único punto sin deseo por nada más, eso, ¡oh rey!, es 
meditación” (Woods trad. 1998, pág. 204) **. 


RAEE ARA ATA: 131 


tadevarthamatranirbhasar svarúpastinyamiva samadhih || 3 |] 1% 


tad eva artha-matra-nirbhasam svarúpa-Sunyam iva samadhih || 3 || 


“Esta, por tanto, brillante en la totalidad del objeto (de la 
consciencia), como vacía de su propia forma (es) el samadhi” 


» 161 


tad = tad; pron. demos. nom. sg.; “ésta . eva = eva; adv.; “por tanto”. artha = artha; 


sust. neu.; “objeto”. matra = maátra; sust. neu.; “totalidad, completa”. nirbhasam = 
nirbhasa; adj. neu. nom. sg.; “brillante”. svarupa = svarupa; sust., neu.; “condición 
propia”. ¿$unyam = $unya; adj. neu. nom. sing.; “vacío”. ¿va = iva; inde.; “como si”. 
samadhih = samaádhi; sust. masc. nom. sg.; samadhi. 


Las palabras artha y mátra forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) por lo que el último elemento del compuesto es definido con mayor 
exactitud por la primera parte del compuesto; en este caso la totalidad (matra) 
se refiere a la cosa u objeto (artha sobre el que se ha focalizado la atención, al 
objeto en todo su conjunto, abarcando todos y cada uno de sus elementos que 
lo integran. Á su vez, el compuesto artha-maátra y la palabra nirbhasam forman 
un compuesto aposicional (karmadharaya samasa) en el que el último elemento 
del compuesto es definido con mayor exactitud por el primer miembro pero como 
un atributo, aposición o comparación; en este caso lo que brilla, la brillantez se 
refiere a la del objeto en su totalidad. Por último, las palabras svarúupa y S$unyam 
forman otro compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que, igualmente, 
el último elemento del compuesto es definido con mayor exactitud por la primera 
parte del compuesto; en este caso el vacío se refiere a la de la consciencia la cual 
159 Exactamente los comentaristas, tanto en este caso como en los anteriores, hacen referencias 
a los Puranas pero sin indicar los pasajes exactos si bien tanto Rukmani como Woods son los 
que los identifican con exactitud. No obstante, en el caso de Bhiksu Rukmani señala que no ha 


podido encontrar dicha referencia en el Garuda Purana. 
160En la edición KSS n% 83 aparece jvarúpa en lugar de svarúpa en lo que parece un error 


tipográfico. 
161Se refiere a la meditación (dhyana) mencionada en el sutra anterior. 
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se percibe como vacía de cualquier contenido, es decir, sin tener la dualidad de 
sujeto-objeto. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


artha mátra nirbhasam svarupa Sunya 
hh y et 3 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


(karmadharaya samasa) 


Este sutra es de especial importancia debido a que ofrece una definición de lo 
que se entiende por samadhi sobre todo si se relaciona con lo ya dicho en el sutra 
segundo del Libro primero en el que al comentarlo Vyasa señala expresamente que 
Yoga es igual a samadhi si bien se tiene que esperar a que comience el Libro tercero 
para encontrar una definición del mismo. 

Esta definición se presenta en un lenguaje metafórico acudiendo de nuevo a la 
imagen de la luz, de algo que expide o emite luminosidad pero con la característica 
de que la mente consciente semeja vacía de sí misma. Lo esencial a retener en 
este momento es que lo característico de este estado mental es que la dualidad 
sujeto/objeto desaparece; en ese sentido hay que entender la expresión de “vacía 
de su propia forma” (svarúupa-$unyam) pues la consciencia no tiene la sensación de 
ser algo diferente del objeto percibido. 

Vacaspati Misra indica (Woods trad. 1998, pág. 205) que la expresión “vacía de 
su propia forma” (svarúpa-$uinyam) hace referencia a que el objeto de la percepción 
inunda completamente la mente consciente con la forma de dicho objeto, no con 
la forma de la percepción. Esto es así dado que, como indica a continuación, todo 


6 


acto perceptivo + implica una relación (kalpana) entre el acto de percibir y el 


objeto percibido; en el samadhi dicha relación dual desaparece. Misra insiste en el 


163 se afirma que en el samadhi los dos términos de 


mismo lugar que un Purana 
la anterior relación perceptual desaparece. 

Vijñana Bhiksu vuelve a hacer referencia a otra definición de samadhi del 
Garuda Purana donde lo define del siguiente modo: “uno debería fijar su propia 
mente en Brahma y practicar meditación durante un período de doce (dhyanas); 
entonces uno permanecería unido debido a haber llegado a ser uno con el objeto 

162En realidad se habla en este lugar de que la estructura del acto perceptivo es dual para 
comprender mejor lo que se quiere expresar pero, para ser exactos, sería una relación de tres 
elementos: a) cosa percibido, b) objeto intencional, idea o representación de dicha cosa en la 
mente, y c) el sujeto o proceso reflexivo de autoconsciencia por el cual “me doy cuenta de” que 


estoy percibiendo dicha cosa. 
163 Woods indica ibidem que es el Visnu Purana LXVII, 67. 
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(Brahma en este caso); a esto se le llama samáadhi” (Rukmani trad. 1998, pág. 6); 
como se observa en el Garuda Purana se vuelve a definir este estado teniendo en 
cuenta una duración temporal. 

Es importante resaltar en este momento que la naturaleza del samadhi es única 
y exclusivamente psicológica pues no es más que una continuación de los procesos 
anteriores llamados “concentración” (dharana) y “meditación” (dhyana) únicamente 
a efectos conceptuales y didácticos dado que, en el fondo, no se trata más que de 
una atención focalizada sobre algo mantenida durante un lapsus de tiempo. La 
diferencia última entre “meditación” (dhyana) y samadhi radicara únicamente en 
que se mantenga la dualidad sujeto / objeto o que deje de existir. 

Tampoco se hace referencia en este sutra a ningún objeto específico sobre el 
que focalizar la atención por lo que no se considera a ninguno de ellos con algún 
carácter privilegiado. Basta con fijar la atención sobre algo para que, con el mero 
transcurso del tiempo, se alcance este estado psíquico especial. Bien es cierto sin 
embargo, que cuando se mezclan los elementos afectivos generados por el objeto 
observado, la consecución del estado de samadhi se alcanza con mayor rapidez y 
facilidad. 

Hay que recordar que, en este sutra, se habla de una clase de samadhi 


164 aquel 


denominado en aforismo 17 del Libro primero como samprajñata samadhi 
que se deriva de la focalización de la atención sobre una cosa u objeto pero que 
dicho estado mental sin que se haga referencia alguna al otro tipo de samadhi 
denominado “sin cognición”. No obstante, Bhiksu (Rukmani trad. 1998, pág. 7) 
repara sobre este punto y aclara que las ocho partes del Yoga tienen dos resultados: 
a) el samprajmata samadhi y b) el asamprajñata samadhi a través del primero si 
bien no indica cómo se da ese paso de uno a otro. 

Resumiendo esta definición de este estado psíquico específico del Yoga 
designado con la palabra samadhi se podría decir que la autoconsciencia por la que 
“me doy cuenta de” queda anulada, quedando la mente totalmente invadida por 
el objeto percibido sin la existencia de la dualidad perceptor / percibido, sujeto / 
objeto. La reflexivilidad, característica esencial de la autoconsciencia que permite 
formular el pronombre personal “Yo”, desaparece del proceso perceptivo ordinario. 


19AFA IHR: 18 


trayamekatra samyamah || 4 || 


164 Vid. este sútra en $ 5.3, pág. 224. 
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trayam ekatra samyamak || 4 || 


“Los tres en uno (es) samyama” 


trayam = traya; sust. neu. nom. sg.; “los tres”. ekatra = ekatra; indeclinable; “en uno, 
juntos”. samyamah = samyama; sust. masc. nom. Sg.; saAMyama. 


En este sutra se define un concepto teórico técnico propio de los Yogasutras 
motivo por el cual no se traduce en este trabajo. Dicho término aclara 
perfectamente que el proceso denominado “concentración” (dharana), “meditación” 
(dhyana) y samadhi, cuando los tres dirigen la atención hacia el mismo objeto, 
en realidad, se trata de un único proceso psíquico que se subdivide única y 


exclusivamente a efectos explicativos. 


IAJYITANMATA: UY N 


tajjayatprajñalokah || 5 |] +8 


tad-jayat prajña-alokah || 5 || 


“Del dominio de éste (se deriva) la visión del conocimiento intuitivo” 


tad = tad; pron. dem. nom. sg; “éste”. jayat = jaya; sust. masc. abl. sg.; “dominio”. 
prajña—- = prajña; sust. fem.; “conocimiento intuitivo”. alokah = aloka; sust. masc. 


nom. sg.; “visión”. 


Las palabras tad y jayat por un lado y prajña y alokah por otro forman cada 
una de ellas un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que el último 
elemento se concreta o determina por el primero. En este caso se indica que la 
visión (aloka) se refiere a la del conocimiento intuitivo (prajña). 


Gráficamente este compuesto se puede representar del siguiente modo: 


tad jayat prajña alokah 
hh y 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


En este sutra se indica el efecto que se deriva la práctica del denominado 
samyama, es decir, del proceso continuo de concentración (dharana), meditación 
(dhyana) y samadhi. Dicho efecto es el conseguir el conocimiento intuitivo (prajña) 


165 En la edición KSS n2 110 la unión entre prajña y aloka aparece con doble avagraha, es decir, 
como prajña 'lokah. 
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lo cual se ha entendido en este trabajo como aquel conocimiento sin mediación, es 
decir, sin el componente lingitístico y sin las conceptualizaciones. 

Bien entendido que, como se ha dicho al comentar el sutra anterior, dicho 
conocimiento parece referirse en este caso al conocimiento de cosas o entidades 
sobre los cuales se ha focalizado la atención. 

Lo dicho en este sutra se puede relacionar con lo afirmado en el sutra 48 del 
Libro Primero *%% pues en aquel caso la consecución del samadhi proporciona un 
conocimiento que es “portador de verdad” (rtam-bhara). Por ello, se podría sacar 
la conclusión de que el conocimiento intuitivo (prajña) es “portador de verdad” 
(rtam-bhara) respecto a lo conocido por acceder a la cosa sin mediación alguna. 
La otra cuestión sería el considerar si este aforismo no es otra repetición de la 


misma idea recogida en el equivalente del Libro primero. 


AE EA RAT: dao 


tasya bhúmisu viniyogah || 6 || 
tasya bhúmisu viniyogah || 6 || 


“Su progresión (se da) en etapas” 


tasya = tad; pron. demos. masc. gen. sg.; “de ésta” 167. bhúmisu = bhúmi; bhúmi; 
sust. fem. loc. plu.; “etapa, estadio”. viniyogah = viniyoga; sust. masc. nom. sg.; 
“progresión”. 


Si el samyama tiene siempre una cosa sobre la que se focaliza la atención, dicho 
soporte puede variar y dependiendo que sea más o menos sutil se van alcanzando 
diversas etapas de manera progresiva. En este sentido Vijñana Bhiksu (Rukmani 
trad. 1998, pág. 9) emplea un símil al decir que del mismo modo que un arquero 
primero apunta hacia objetos grandes para posteriormente apuntar hacia objetos 
más pequeños, del mismo modo, se van alcanzando niveles superiores en la práctica 
del samyama. 

Vyasa, al comentar este aforismo, recoge una bella alabanza al Yoga que dice 
lo siguiente (Woods trad. 1998, pág. 206) 108: 


167Se refiere a samyama. 
168E1 texto sánscrito se ha tomado de la obra de Rukmani (Rukmani trad. 1998, pág. 8). 
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A SIIC EGG 
MNSAATA Q AMA AM AA AA 


yogena yogo jñatavyo yogo yogat pravartate | 


yo'pramattas tu yogena sa yoge ramate ciram || 


Por el Yoga se conoce al Yoga. 


El Yoga se acrecienta por el Yoga | 


El que ha mostrado interés por el Yoga, 


en el Yoga permanece largo tiempo || 


Este dicho sobre el Yoga recogido por Vyasa muestra que es el propio Yoga 
el que va enseñando al Yoga, la propia práctica de este camino se convierte en el 
mejor instructor del propio Yoga. Sin embargo el comentarista recuerda que por la 
devoción a Isvara (a$vara-pranidhana) es posible pasar directamente a los estadios 
superiores lo que es coherente con lo afirmado en el sutra 23 del Libro primero +9 
que introduce la devoción como un gran motor en el camino del Yoga. 

El que dicho recorrido se va dando en sucesivas progresiones ya aparece en 
varios aforismos de esta misma obra como se indica en YS 1-21, YS 1-22 y YS 11-27 
170. en los dos primeros se refiere a las etapas hasta alcanzar el samadhi mientras 


que en este último se refiere a la consecución del conocimiento intuitivo (prajña). 


AAA AAA 


trayamantarangam púrvebhyah || 7 || 7 


trayam antar-angam purvebhyah || 7 || 


“Los tres (descritos son) partes internas respecto a los anteriores” 


trayam = traya; sust. neu. nom. sg.; “los tres”. antar—- = antar; indeclinable; “interior, 


interno”. angañ = añga; sust. neu. nom. sg.; “parte”. purvebhyah = purva; adj. masc. 


169 Vid. este sútra en $ 5.3, pág. 233. 
170 Vid. estos sutras en $ 5.3, pág. 231, $ 5.3, pág. 232 y $ 5.4, pág. 311. 
171En el Ms. del UCL las palabras antar-arígam aparecen como amtar-amgam. 
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abl. plu.; “previo”. 


Las palabras antar y angam forman un compuesto aposicional (karmadharaya 
samása) por lo que el último elemento del compuesto es aclarado adjetivalmente 
por la primera parte del compuesto; en este caso las denominadas “internas” (antar) 
se refiere a las otras partes (angam) del camino del Astanga Yoga cosa u objeto 
que se han venido describiendo en el Libro II de los Yogasutras desde el sutra 29 
172 hasta el final de dicho Libro. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 
antar añgam 


A 


(karmadharaya samasa) 


En este sutra se deja claro que todas las distintas partes del llamado Astanga 
Yoga descritas en el Libro II se consideran “externas” respecto a las tres últimas 
fases que se describen al comienzo de este Libro III. Este criterio (externo-interno) 
puede ser uno de los criterios empleados por el autor de los Yogasutras para 
terminar el Libro II en el sutra 55 y comenzar un nuevo Libro dedicado a dichas 


partes “internas” del Astarga Yoga. 


AA RE ARA UN 


tadapi bahirangam nirbijasya || 8 |] 43 


tat api bahir-angam nirbijasya || 8 || 


“Aunque éstas (son) partes externas (respecto al samadhi) sin 
semilla” 


tat = tad; pron. demos. nom. neu. sg.; “ésto” 17%. api = api; indeclinable; “aunque”. 
bahir— = bahíis; indeclinable; “externo”. anñgam = añga; sust. neu. nom. sg.; “parte”. 


nirbijasya = nirbija; adj. neu. gen. sg.; “sin semilla”. 


Las palabras bahir y angam forman un compuesto aposicional (karmadharaya 
samása) por lo que el último elemento del compuesto es definido con mayor 
exactitud por la primera parte del compuesto de manera adjetival; en este caso las 

172 Vid. este sutra en $ 5.4, pág. 315. 


173En el Ms. del UCL la palabra añgam aparece como añgam 
174Se refiere a las tres partes indicadas en el sutra anterior. 
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denominadas “externas” (bahir) se refiere a las otras partes (angam) del camino 
del Astanga Yoga cosa u objeto que se han venido describiendo en el Libro II de 
los Yogasutras desde el sutra 29 17? hasta el final de dicho Libro. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


bahir angam 
EA 


(karmadharaya samasa) 


En este sutra se señala que las tres partes del Astariga Yoga que se consideran 
internas, si se toma como punto de referencia el denominado samadhi “sin semilla”, 
respecto a éste, también son externas. Esto indica cómo en esta última clase de 
samádhi en el que la consciencia se encuentra completamente vacía de contenido 
los pasos de concentración (dharana), meditación (dhyana) y samadhi son ayudas 
“externas”. 

La razón de lo anterior la suministra Vijñana Bhiksu (Rukmani trad. 1998, 
pág. 14) al indicar que tanto la concentración (dharana), meditación (dhyana) y 
samádhi no conducen a la obtención del asamprajñata samadhi o samadhi “sin 
cognición” siendo por ese motivo considerados como ayudas “externas” respecto a 
dicha clase de samadhi. Rukmani (op. cit.) indica que es la indiferencia hacia los 
objetos mundanos en su grado máximo (paravairagya) el medio que lleva a dicho 


tipo de samadhi “sin semilla”. 


AAA AMAYA 
Fira: 130 


vyutthananirodhasamskarayorabhibhavapradurbhavau 
nirodhaksanacittanvayo nirodhaparinamah || 9 || 


vyutthana-nirodha-samskarayoh abhibhava-pradurbhavau 
nirodha-ksana-citta-anvayah nirodha-parinamah || 9 || 


“El cambio de la detención (es) la desaparición y manifestación de las 
impresiones subconscientes tanto de las de la emergencia (de 
percepciones) como las de la detención, (las cuales están están en) 
conexión con la mente en el momento de la detención” 


175 Vid. este sútra en $ 5.4, pág. 315. 
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vyutthana— = vyutthana; sust. neu.; “emergencia”. nirodha- = nirodha; sust. masc. sg.; 
“detención, restricción, control, supresión, destrucción”. samskarayoh = samskara; 
sust. masc. gen. dual; “impresión subconsciente”. abhibhava— = abhibhava; sust. masc.; 
“desaparición”. pradurbhavau = pradurbhava; sust. masc. nom. dual; “manifestación, 
aparición”. ksana- = ksana; sust. masc.; “momento”. citta- = citta; sust. neu.; 
“mente consciente”. anvayah = anvaya; sust. masc. nom. sg.; “conexión”. parinamah 
= parinama; sust. masc. nom. sg.; “cambio, transformación”. 


El presente sutra se puede descomponer en cuatro partes para su mejor 
comprensión: 1) vyutthana-nirodha-samskarayoh; 2) abhibhave-pradurbhavau; 3) 
nirodha-ksana- citta-anvayah y 4) nirodha- parinamah. 

Las palabras vyutthana y nirodha forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samása). A su vez, el compuesto vyutthana-nirodha y la palabra samskarayoh 
forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) lo que indica que el último 
elemento del compuesto (samskarayoh) se encuentra referido de entre todas las 
impresiones latentes a las derivadas de la “emergencia” (vyutthana) de contenidos 
cognitivos o percepciones y las de la “detención” (nirodha) lo cual queda reforzado 
por el hecho de que la palabra samskarayoh se encuentre en dual. 

Por este motivo se puede sostener que lo que se pretende explicar en esta 
frase es que las impresiones subsconscientes existentes en la mente serían de dos 
clases: a) las que se derivan de la tendencia que tiene la mente hacia el mundo 
exterior, hacia la dispersión, hacia todo aquello que “emerge” (en sentido figurado) 
delante de nuestros ojos y b) las que se derivan de los esfuerzos realizados para 
conseguir detener dicha actividad mental. Respecto a la primera de ellas, parece 
claro que nuestra actividad psíquica se encuentra orientada hacia todo lo que nos 
rodea estimulando nuestra atención, hacia cualquier cosa que pase frente a nuestros 
sentidos; es por ello que, en diversos textos de la literatura india, se compara a la 
mente con un mono que va saltando de rama en rama dado que nuestra tendencia 
natural es a pasar o fijar ininterrumpidamente la atención de un objeto a otro. Pero 
el ser humano también puede dirigir dicha atención hacia su interior, examinando 
sus contenidos mentales mediante la introspección y dar un paso más en ese sentido 
al tratar de ir tranquilizando dicha ebullición mental hasta conseguir su detención 
completa, lo cual es la meta del Yoga de de los Yogasutras. 

Dos son pues las tendencias de la vida psíquica y cada una de ellas genera 
indefectiblemente unas “impresiones latentes” (samskara) o subconscientes pues 
ambas son acciones que realiza el ser humano. Lo que se trata, como ahora se 
verá, es el ir reduciendo esa tendencia hacia el exterior, hacia la dispersión que 
provoca ante nosotros el mundo exterior e ir aumentando la tendencia opuesta, la 


referida a la que va deteniendo paulatinamente la vida mental del sujeto. 
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La segunda parte que aparece en este sutra es la de abhibhava-pradurbhavau. 
En esta parte del aforismo se puede apreciar el juego de palabras que se 
utiliza dado que aparece la misma palabra como base (bhava) en ambas la 
cual es modificada semánticamente por medio de una preposición (abhi) y por 
medio de una partícula indeclinable (pradur). Estas dos palabras forman un 
compuesto copulativo (dvamdva samaása) al referirse a la aparación (pradurbhavau) 
o desaparición (abhibhava) tanto de un tipo de tendencias subconscientes como de 
las otras. 

Hay que resaltar que la palabra pradurbhavau está también en dual por lo que 
parece claro que lo que se dice en este sutra es que se las dos clases de tendencias 
de la vida mental ya mencionadas aparecen y desaparecen si bien es preciso ir 
eliminando una de ellas, la que nos dirige hacia el mundo exterior e ir potenciando 
la otra, la que nos dirige hacia la detención de la actividad mental. 

Gráficamente estos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


vyutthana nirodha samskarayoh abhibhava  pradurbhavau 
E | 
(dvamdva samasa) (dvamdva samasa) 


(tatpurusa samasa) 


La tercera parte que sigue en este sutra es la de nirodha-ksana-citta- anvayah 
apareciendo los siguientes compuestos que a continuación se indican. Las palabras 
nirodha y ksana forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo 
que el segundo elemento del compuesto queda determinado por el primero. En 
este caso, de entre todos los momentos o instantes temporales posibles (ksana) se 
refiere aquí a los relacionados con la detención de la actividad mental (nirodha). 
A su vez, las palabras nirodha-ksana y citta forman otro compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que el momento de la detención se refiere a la actividad 
de la mente consciente (citta). Y, por último, las palabras nirodha-ksana-citta y 
anvayoh forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) pues de todas 
las cosas a las que puede estar ligada o estar conectada se refiere, en este caso, a 
la indicada en la primera parte del compuesto. 

Por último, la parte final de este largo sutra se encuentra formado por 
las palabras nirodha-parinamah. Ambas forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) lo que indica que de todas las transformaciones o cambios 
que pueden darse, en este caso se refiere a la de la detención (nirodha) siendo 
esta parte lo que se define en el resto del aforismo, es decir, en qué consiste esta 


transformación concreta que lleva de la actividad psíquica normal dirigida hacia 
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el mundo exterior con su diversidad hasta la interiorización y suspensión de dicha 
agitación mental. 
Gráficamente estos compuestos se pueden representar del siguiente modo: 


ist al ksana citta  anvayah nirodha parinamah 


rs samasa) (tatpurusa samasa) 
(tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


A partir del presente sutra comienza un grupo de aforismos dedicados a explicar 
las distintas trasformaciones que se producen en la mente consciente entendidos 
dichos cambios de manera determinista, como una secuencia predeterminada y 
necesaria de pasos sucesivos. En este sutra en concreto se define esta clase de 
transformación (parinama) por la cual se alcanza la detención de la actividad 
consciente. En los siguientes se irán definiendo otro tipo de transformaciones o 


cambios. 


AA AINTATÍEA AERTTA N 2o N 


tasya prasantavahita samskarat |] 10 |] 178 


tasya prasanta-vahita samskarat || 10 || 


“El tranquilo fluir de ésta (es) por la impresión subconsciente (de la 
detención)” 


tasya = tad; pron. demos. gen. sg.; “éste” 177. praganta- = prasanta; sust. masc.; 
“tranquilo”. vahita = vahíita; sust. fem. nom. sg.; “flujo”. samskarat = samskara; sust. 


masc. abla. sg.; “impresión subconsciente”. 


Las palabras praganta y vahita forman un compuesto aposicional (karmadharaya 


samasa por lo que el flujo o fluir de la mente consciente (vahita) se va volviendo más 


176 Comparando las diversas ediciones se observan las siguientes diferencias: 


= En la edición del Ms. del UCL, la palabra prasanta aparece como prasamta, es decir, con 
(a) breve y cambio de nasal. En el Lexicón de Colonia únicamente aparece la palabra 


prasganta. 


177Se refiere a la mente consciente (citta). 
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calmado y tranquilo (praganta). Gráficamente se puede representar de la siguiente 


Manera: 


prasanta vahita 


(karmadharaya samása) 

En este sutra se afirma cómo, debido a las impresiones subconscientes 
(samskaras) o tendencias que se van generando por el practicante del Yoga en 
su práctica para ir controlando y aquietando su actividad mental, dicha práctica 
conlleva el que dicha agitación psíquica se vaya calmando sucesivamente deviniendo 
su actividad mental en un suave y plácido fluir imponiéndose dicha tendencia a 
las que tienden a agitar los contenidos. Vijñana Bhiksu (Rukmani trad. 1998, 
pág. 18) aclara que la relación que existe entre las tendencias subconscientes de la 
detención (nirodha-samskara) y el flujo tranquilo de la mente (prasanta-vahita) es 
una relación de causa y efecto de modo que cuando se da el primero necesariamente 
se produce el segundo. 


qademaat: aaa Rara 
HAATRATARUTA: 1M22N 


sarvarthataikagratayoh ksayodayau cittasya 
samadhiparinamak || 11 || 


sarva-arthata-ekagratayoh ksaya-udayau cittasya 
samadhi-parinamah || 11 || 


“La eliminación y el surgimiento de toda atención hacia los objetos 
de los sentidos y fijación de la atención en un punto (produce) la 
transformación en samadhi de la mente consciente” 


sarva— = sarva; adj.; “todos”. arthata- = arthata; sust., fem.; “cosidad”, “dispersión”, 
“objeto de los sentidos”. ekagratayoh = ekagrata; sust. fem. loc. dual; “fijación de la 
atención en un solo punto”. ksaya— = ksaya; sust. masc.; “destrucción, eliminación”. 
udayau = udaya; sust. masc. nom. dual; “aparición”, “surgimiento”. cittasya = citta; 
sust. neu. gen. sg.; “mente consciente”. samadhi- = samadhi; sust. fem.; samadhi. 


parinamah = parinama; sust. masc. nom. sg.; “cambio, transformación”. 
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Las palabras sarva y arthata forman un compuesto aposicional (karmadharaya 
samása) por lo que la dispersión (arthata), la cual consiste en fijar la atención 
en los diversos objetos de los sentidos, debe eliminarse totalmente (sarva). A su 
vez, las palabras sarva-arthata y ekagratayoh forman un compuesto copulativo 
(dvamdva samasa). Por último, las palabras ksaya y udayau forman otro compuesto 
copulativo. Por último, las palabras samadhi y parinamah forman un compuesto 
determinativo (tatpurusa samasa) por lo que de todas las transformaciones o 
cambios posibles, en este caso, se refiere a la que origina el samadhi. 

Gráficamente se pueden representar de la siguiente manera: 


sarva arthata ekagratayoh samadhi parinamah 


¡EA ¡AA 


(karmadharaya samasa) tatpurusa samása) 


ksaya udayau ( 
A 


(dvamdva samása) — (dvamdva samása) 


En este sutra se explica otra de las diferentes transformaciones que se puede 
producir, en este caso dentro de la propia mente, y que hace referencia a la 
consecución de ese estado mental especial denominado samadhi. Aquí se aclara 


perfectamente que dicho estado deviene cuando se dan dos requisitos: 


1. Conseguir la destrucción o eliminación (ksaya) de esa tendencia de la mente 
hacia los objetos del mundo exterior; en este caso se emplea la palabra arthata 
la cual resulta difícil de traducir dado que es un abstracto formado a partir 
de la palabra “objeto”, es decir, que hace referencia a la “mundaneidad”, a 
la totalidad de las cosas que conforman el mundo externo y atraen nuestra 


atención. 


2. Focalización de la atención en un único punto (ekagrata) lo cual refuerza lo 
que se viene diciendo constantemente acerca de la naturaleza de dicho estado 
psíquico al que se denomina samadhi, a saber, que es lisa y llanamente un 
caso extremo de la fijación de la atención sobre un único punto, cualquiera 


que éste sea. 


Insistiendo en lo anterior es interesante resaltar la existencia en este sutra de 
una construcción denominada “locativo absoluto” el cual, según Gonda (Gonda 
1966, pág. 89), se puede traducir con un sentido causal o condicional. De este 
modo queda perfectamente aclarado que las dos anteriores circunstancias son las 
condiciones necesarias para que se alcance el samadhi. Estos dos requisitos se 


especifican utilizando dos abstractos terminados en -ta, arthata y ekagrata. 
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Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 211) aclara que la mente consciente tiene 
dos características o propiedades (citta-dharma): 1) unas veces hacia el exterior 
(sarvarthata) que le inclina a la dispersión y el conocimiento de objetos 178 y otra 
2) otras veces hacia la concentración (ekagrata). Por ello, con el debilitamiento 
de la primera de las tendencias se va reforzando la segunda se produce el cambio 
hacia el estado psíquico de samadha. 


tatah punah santoditau tulyapratyayau 
cittasyaikagrataparinamah || 12 || 


tatah punah santa-uditau tulya-pratyayau 
cittasya ekagrata-parinamah || 12 || 


“Por eso una vez más, la transformación consistente en la fijación de 
la atención en un solo punto de la mente (se produce cuando son) 
iguales las ideas tranquilas y las surgidas (en la contemplación de un 
objeto)” 


tatah = tatas; ind.; “por eso”. punar = punar; ind.; “una vez más”. s$anta— 


= ganta; 
adj. masc.; “pacífico, tranquilo”. uditau = udita; adj. masc. nom. dual; “surgido”. 
tulya—- = tulya; adj. masc.; “igual”. pratyayau = pratyaya; sust. masc. nom. dual; 
“consciencia” en el sentido de “experiencia, idea”. cittasya = citta; sust. neu. gen. 
sg.; “mente consciente”. ekagrata- = ekagrata; sust. neu. loc. dual; “fijación de la 
atención en un solo punto”. parinamah = parináma; sust. masc. nom. sg.; “cambio, 


transformación”. 


178La forma en que se produce la percepción de las cosas que nos rodean se explica en el súutra 
23 del Libro IV (Vid. este sutra en $ 5.6, pág. 457). 
179 Comparando las diversas ediciones se aprecian las siguientes diferencias: 


= En las ediciones KSS n? 83, KSS n? 85 y KSS n2* 110 no aparecen al principio del sutra las 
palabras tatah punah por lo que en dichas ediciones este sutra aparece como s$antoditau 
tulyapratyayau cittasyaikagrataparinamah. 


= En la edición KSS n2 85 la palabra pratyayau aparece como pratyayo. 


= En las ediciones de los Mss. del UCL y PEN-3587 la palabra ¿anta aparece como samta 
con la alteración de la nasal. 
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Las palabras $anta y uditau forman un compuesto copulativo (dvamdva samása 
por lo que las ideas (pratyaya) tranquilas ($anta) y las que surgen o emergen 
(udita) . A su vez, las palabras tulya y pratyayau forman un compuesto aposicional 
(karmadharaya samasa) por lo que el segundo elemento queda calificado por 
el primero; en este caso se indica que las ideas (pratyaya), entendidas éstas 
como representaciones mentales, son iguales. Por último, las palabras ekagrata 
y parinamah forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que 
el segundo elemento del compuesto (parinamah) queda acotado o delimitado por 
el primero; en este caso, de todas las transformaciones (parinama) posibles se hace 
referencia aquí a la que conduce a la fijación de la atención en un único punto 
(ekagrata) +80, 

Gráficamente se pueden representar de la siguiente manera: 


Santa uditau tulya pratyayau ekagrata parináamah 
pz === e 
(dvamdva samása) (karmadharaya samasa) (tatpurusa samasa) 


En este sutra se trata ahora de otra transformación mental, aquella que 
conduce a conseguir la focalización de la atención en un sólo punto (ekagrata) 
pues en el anterior se ha tratado de la transformación de la mente al estado de 
samádhi. Se dice que esto se consigue cuando las imágenes mentales, entendidas 
como representaciones, que surgen de la contemplación de una cosa y las que 
son calmadas se igualan. Dicho con otras palabras, que los contenidos mentales 
representacionales derivados de la contemplación de un objeto sean tan pacíficas 
y calmadas como las derivadas de la tranquilidad mental o práctica de la 
concentración. 

Como se puede observar, se habla en este grupo de aforismos de tres tipos de 
transformaciones (parinama) por la que va pasando la mente en su camino hacia 


la consecución de la cesación completa de su actividad mental: 
1. “Transformación de la detención” (nirodha-parinama) — sutra 9 — 
2. “Transformación del samadhi (samadhi-parinama) — sutra 11 — 


3. “Transformación de la focalización de la atención en un solo punto” (ekagrata- 


parinama) — sutra 12 — 


180 Este es otro compuesto cuyo primer miembro es el numeral eka (uno) si bien, en este caso, 


se ha optado por no separarlos. Dicho compuesto sería eka-grata. 


368 CAPÍTULO 5. TRADUCCIÓN DE LOS YOGASUTRAS 


YAA ARRAY UAT RUTA 


sql TAT: 123 


etena bhutendriyesu dharmalaksanavasthaparinama 
vyakhyatah ||] 13 || 


etena bhuta-indriyesu dharma-laksana-avastha-parinamah 
vyakhyatah || 13 || 


“Mediante esto (quedan) explicadas las transformaciones de los 
elementos y de los sentidos respecto a su substancia, atributos y 
estado” 


etena = etad; adj. demos. masc. instr. sg.; “mediante esto”. bhúta- = bhuta; sust. 
neu.; “elemento”. indriyesu = indriya; sust. neu. loc. plu.; “órgano de los sentidos”. 
dharma— = dharma; sust. masc.; “sustancia”. laksana- = laksana; sust. neu.; “atributo, 
propiedad”. avastha- = avastha; sust. fem.; “estado”. parinamah = parinama; sust. 
masc. nom. plu.; “cambio, transformación”. vyakhyatah = vyakhyata; adj. masc. nom. 


plu.; “comprendido, explicado”. 


Las palabras bhúta y indriyesu forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samása por lo que las transformaciones de las que se hablan en este sutra se refieren 
tanto a la de los “elementos” (bhúta) como a los “sentidos” (indriya). A su vez, 
las palabras dharma, laksana y avastha forman también un compuesto copulativo 
(dvamdva samasa). En este caso las transformaciones de las que se habla se refieren 
a las de la “substancia” (dharma), “atributos” (laksana) y “estados” (avastha) tanto 
de los elementos (bhúta) como de los sentidos (indriya). Por último, el compuesto 
anterior (dharma-laksana-avastha) y la palabra parinamah forman un compuesto 
determinativo (tatpurusa samasa) por lo que de todas las transformaciones posibles 
aquí se refiere en concreto a las de los elementos y los sentidos. 


Gráficamente se pueden representar de la siguiente manera: 


bhita indriyesu dharma laksana avastha parinamah 
A A 
(dvamdva samasa) (dvamdva samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se indica las transformaciones que se producen en los distintos 
elementos que forman la naturaleza (bhuta) y los sentidos (indriya); hay que 


recordar en este punto la conexión que tienen los Yogasutras con el sistema 
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Samkhya. En este caso se habla de tres tipos de transformaciones, las de la 
“substancia” (dharma), “atributos” (laksana) y “estados” (avastha). Pero para 
comprender mejor este tipo de pensamiento quizás sea interesante traer a colación 
los distintos cambios tal y como se categorizan en la filosofía griega. 

Para el pensamiento griego, cualquier cambio que se produce en la realidad 
es equivalente a movimiento; movimiento y cambio, para le pensamiento griego 
son sinónimos. Dentro de dicha cosmovisión se distinguen las siguientes clases de 
cambios 19!; 

1) Substancial.- Hace referencia a la denominada “nacimiento y corrupción”. 
Todas las cosas, así como los seres vivos y los humanos nacemos o venimos a 
la existencia y desaparecemos, con independencia de la palabra que se emplee 


para designar dicho hecho. 


2) Accidental.- El cual se subdivide a su vez en: 


2.1) Cuantitativo.- Las cosas también varían de tamaño; antes era más 
delgado y ahora soy más gordo, etc. 


2.2) Cualitativo.- También cambian las cualidades que poseen las cosas; 
antes tenía la piel más blanca y ahora estoy moreno, antes tenía el pelo 
negro y ahora tengo canas, etc. 


2.3) Local.- Las cosas cambian de lugar, se mueven, se desplazan. 


Esta manera de categorizar los cambios/movimientos sufrió una completa 
transformación con la llegada de la denominada Revolución científica y, 
especialmente, con Galileo a partir del cual el único cambio que se toma en 
consideración es el local. 

Para el sistema Samkhya-Yoga los cambios que se pueden producir son los que 


se describen en este sutra existiendo únicamente los cambios de: 


= substancia (dharma-parinama).- Hacen referencia a los cambios de forma 


externa 182. 


181 Cfr. Echandía trad. 1995, Libro V. 

182S¡ bien la palabra dharma se suele traducir en este contexto como “cualidad”, Woods la 
traduce como “forma aparente” (Woods trad. 1998, pág. 82) y como “aspecto externo” (Woods 
trad. 1998, pág. 82) lo que lleva a pensar que lo que hace que una cosa sea lo que es depende 
en este tipo de pensamiento y otros similares a su forma externa. En otras palabras, se equipara 
“substancia” con “forma” si bien existe en sánscrito otra palabra para designar esa palabra que 
es rupa. Igualmente Woods (Woods trad. 1998, pág. 225) indica en nota a pie de página que 
también existe para referirse a “forma” la palabra akara explicando que ésta última se emplea 
para referirse a una forma cuando ya se ha realizado una discriminación siendo la diferencia con 


rúpa análoga a las expresiones cartesianas de “claro” y “distinto”. 
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= atributos (laksana-parinama).- Hacen referencia a los cambios temporales. 


= estado (avastha-parinama).- Hacen referencia a los cambios cuantitativos o 


de intensidad. 


MARCAR AUTO UAT 28! 


santoditavyapadegyadharmanupati dharmt || 14 |] 18 
santa-udita-avyapadesya-dharma-anupati dharmi || 14 || 


“La substancia (consiste en aquello) que tiene la propiedad de pasar 
por (los estados de) inactivo, manifestado o indeterminado” 


santa- = Santa; adj. masc.; “detenido, inactivo”. udita- = udita; adj. masc.; “surgido, 
manifestado”. avyapadesya— = avyapadesya; adj. masc.; “indeterminado”. dharma- = 
dharma; sust. masc.; “cualidad, propiedad”. anupatí = anupatin; adj. masc. nom. sg.; 
“lo que pasa o transcurre”. dharmí = dharmin; sust. masc. nom. sg.; “substancia”. 


Las palabras santa, udita y avyapadesya forman un compuesto copulativo 
(dvamdva samáasa por lo que las tres se encuentran unidas copulativamente; en este 
caso se hace referencia a las tres posibilidades en las que se puede encontrar una 
substancia, a saber: 1) detenida (Santa), es decir algo que ya ha sido, 2) manifestada 
(udita), es decir, algo que está siendo y 3) indeterminada (avyapadegya), que 
aún no ha sido. Es por este motivo que algunas traducciones se equipara estos 
tres momentos al pasado, presente y futuro. A su vez, el compuesto anterior 
($anta-udita-avyapadegya) y la palabra dharma forman un compuesto aposicional 
(karmadharaya samasa) por lo que el último elemento de dicho compuesto queda 
definido más exactamente por la primera parte del mismo de manera adjetival; 
en este caso, la substancia (dharma) queda definida por los tres estados en los 
que se puede encontrar. Y por último, todo el compuesto anterior ($anta-udita- 
avyapadegya-dharma) y la palabra anupatí forman un compuesto determinativo 
183En el Ms. del UCL y en la obra de BETTINA aparece al principio de este sutra la palabra 
tatra figurando este sutra en dicho Ms. como tatrasamtoditavyapadesyadharmanupatidharmt. 
En la edición de H. ARANYA, la palabra tatra figura perteneciendo al Yogabhasya de Vyasa 
pero resulta chocante que el Ms. del UCL únicamente contenga los sutras e incluya esta palabra. 
No obstante, al no aparecer en ninguna otra edición se ha optado por no incluirla. Respecto al 


E : E S ' rd 
significado que pudiera aportar tatra es poco relevante pues expresaría una conclusión, “por ello, 
por tanto”. 
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(tatpurusa samasa) por lo que de todos los resultados o consecuencias posibles se 
concretan en los tres estados de la substancia. 


Gráficamente se puede representar de la siguiente manera: 


Santa udita avyapadesya dharma anupatt 


(dvamdva samása) 


(karmadharaya samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se define lo que este sistema filosófico entiende por “substancia” 
(dharma) la cual es caracterizada como aquello que permanece a pesar de tener 
la capacidad de transformarse en los tres estados en los que puede encontrarse: 1) 
inactiva, 2) manifestada o 3) indeterminada. 

Partiendo del presupuesto que para el sistema Samkhya-Yoga lo material 
(prakrti) tiene un principio interno de actividad incesante, Vyasa aclara (Woods 
trad. 1998, pág. 224) que cualquier propiedad que presenta una cosa en su aspecto 
externo no es más que la capacidad o facultad inherente a las propias substancias 
pero que se ajusta a unas condiciones preestablecidas. Woods aclara en nota a pie 
de página del mismo lugar que: “La misma entidad, vista desde el lado de lo que 
permanece es un cambio (parinama); desde el lado del cambio es una propiedad 
(external aspect) )”. 

Pero es interesante analizar la palabra dharmin que se traduce como 
“substancia”. Al ser un tema terminado en -in normalmente son adjetivos que 
indican posesión como por ejemplo balin significa “poderoso” en el sentido de 
aquel que tiene la propiedad de la fuerza (bala). En ese sentido, la substancia 
(dharmin) haría referencia a aquello que tiene o posee cualidades (dharma) por 
lo que en sánscrito se caracteriza a la substancia como aquella entidad capaz de 
tener cualidades o propiedades. En ese sentido Rukmani (Rukmani trad. 1998, 
pág. 49), al traducir este sutra 14 dice literalmente: “Una substancia (objeto 
caracterizado) ...”. Es interesante la expresión entre paréntesis dado que aclara 
que una substancia es vista como una cosa caracterizada por propiedades o 
cualidades. En la misma dirección Woods (Woods trad. 1998, pág. 224) traduce la 
palabra dharma como external-aspects aludiendo precisamente a las propiedades 
o cualidades que muestra a la percepción cualquier objeto visible. Serán dichos 
aspectos externos, propiedades o cualidades las que se irán transformado a lo 


largo del tiempo cambiando dicho aspecto externo de la cosa. 
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En el mismo sentido, Vacaspati Misra indica da una definición absolutamente 
categórica de substancia cuando dice: “Una substancia (dharmin) es una cosa que 
tiene aspectos externos (dharma)” (Woods trad. 1998, pág. 226). A continuación 
pone un ejemplo clarificador al decir que la substancia significa un objeto material, 
por ejemplo la arcilla; la arcilla tiene la capacidad de producir polvo, una pella de 
barro o una jarra de arcilla. Estas últimas serían los aspectos externos (dharma), 
marcas O propiedades de la substancia (dharmin) las cuales estarían todas ellas 
contenidas en un estado “no fenomenalizado” capaces de hacerse visibles en 
determinadas circunstancias. 

Vyasa explica lo que se entiende por una propiedad inactiva, manifestada o 
indeterminada. En ese sentido dice (Woods trad. 1998, pág. 225): 


Propiedad inactiva ($anta).- Es aquella que ya ha terminado su actividad 


funcional. 


Propiedad manifestada (udita).- Es aquella que se encuentra activa en el 


momento presente. 


Propiedad indeterminada (avyapades$ya).- Es aquella en la que se dice “Todo 


contiene la esencia de todo”. 


En el mismo apartado Vyasa reflexiona sobre el motivo por el cual existe una 
dirección en el tiempo, es decir, el por qué el futuro sigue al presente y el pasado 
precede al presente. Para ello apela a una relación de “antecedente-consecuente” 
que no se da entre el pasado y el presente pero sí entre el presente y el futuro. Así, 
entre el futuro y el presente se da dicha relación mientras que entre el presente y el 
pasado no. Esta relación de “antecedente-consecuente” se basa en la contigilidad de 
estado externos de la substancia. Este comentarista, al glosar el aforismo siguiente 
(Woods trad. 1998, pág. 229), aclara que entre el futuro y el presente sí se da dicha 
contigilidad de estados como en el caso de una pella de barro (estado¡) y el de una 
jarra de barro modelada por el alfarero (estadoz) si bien no se da entre el pasado 
y el presente lo cual determina la dirección temporal. 

Lo importante, más que las razones expuestas, es resaltar que se plantea la 
direccionalidad 19* del tiempo. 

Por último, Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 225) aborda en su comentario a 
este sutra la existencia de la substancia a pesar de que no exista percepción de la 
repo at punto habla que recordar la diferencia entre el denominado “tiempo 


mecánico” y el “tiempo termodinámico”. El primero es reversible y sin dirección como el 
movimiento de un péndulo mientras que en el segundo es irreversible con una flecha del tiempo. 
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misma intentando refutar las tesis budistas de la escuela idealista Yogacara. En 
este sentido glosa la expresión “todo contiene la esencia de todo” al referirse a algo 
común presente tanto en plantas como animales más allá de las modificaciones 
externas que presentan hablándose de una “naturaleza común”. De este modo, la 
postura substancialista del Yoga defiende que los cambios externos se encuentran 
ligados, en lo que refiere a su aparición, al lugar, tiempo, forma y causa 19 si bien 
permanece algo constante a la que se denomina “substancia” que se manifiesta a 


través de dichos aspectos externos o propiedades. 


FAA UNTAR E: RN 


kramanyatvam parinamanyatve hetuh || 15 || + 


krama-anyatvam parinama-anyatve hetuh || 15 || 


“La razón de las diferentes secuencias (de cambios está) en las 
diferentes transformaciones” 


krama—- = krama; sust. masc.; “secuencia”. anyatvañ = anyatva; sust. neu. nom. sg.; 
“diferencia”. parinama— = parináma; sust. masc.; “cambio, transformación”. anyatve 
= anyatva; sust. neu. loc. sg.; “diferencia”. hetuh = hetu; sust. masc. nom. sg.; “razón, 


causa”. 


Las palabras krama y anyatvam forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) por “lo otro, la diferencia” se refiere a las de las diferentes sucesiones 
(krama). Igualmente, las palabras parinama y anyatve forman otro compuesto del 
mismo tipo pero esta vez referidas a las distintas transformaciones (parinama). 


Gráficamente se puede representar de la siguiente manera: 


185 Un ejemplo de lo anterior es cuando se dice que una semilla de arroz germina en determinados 
lugares pero no en otros, o en una estación determinada y no en otra. Así, la manifestación externa 
de dichas propiedades se dice que aparecen vinculadas a las circunstancias de lugar, tiempo, etc. 

186 En el Ms. del UCL la palabra anyatve aparece como anyathátve. Ambas palabras (anyatva y 
anyathatva) proceden de la adición del sufijo -tva a las palabras anya y anyatha empleado para 
formar abstractos. Las dos palabras aparecen en el Lexicón de Colonia y sus significados son 
muy similares. Simplemente dejar constancia que en este sutra aparece la palabra anyatva dos 
veces, haciendo el juego anatvam anyatve. Por ello, este juego en el Ms. del UCL tendría la forma 


anyatvam, anyathave que podría ser un recurso estilístico. 
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krama anyatvam parinama anyatve 
E === 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


En este sutra se aclara que las diferencias (anyatva) entre unas transformaciones 
(parinama) y otras se basan únicamente en el orden de la sucesión (krama) en las 
que se producen. 

Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 229) pone un ejemplo de la sucesión de las 


187 En ese sentido pone el ejemplo 


modificaciones externas que sufre la substancia 
de la arcilla en forma de polvo, después en forma de pella de barro, a continuación 
en la forma de jarra de barro, posteriormente rota en fragmentos y, para terminar, 
en pequeñas partículas. 

Vyasa sigue poniendo ejemplos de dichos cambios de la substancia: 1) cambio 
substancial (dharma-parinama) en el que la pella de barro deviene en jarra de 
agua la cual viene a la existencia siendo ambos estados contiguos; 2) cambio 
temporal (laksana-parinama) debido a que la jarra del agua ya es en el futuro y 
deviene a la existencia en el presente aclarándose que únicamente existen dos tipos 
de variaciones temporales respecto al futuro-presente y presente-pasado pero no 
pasado-presente; 3) cambio de condición o intensidad (avastha-parinama) puesto 
de manifiesto en el proceso de envejecimiento de una jarra de agua recién hecha 


con el transcurso del tiempo. 


NOTARIA AAA La! 


parinamatrayasamyamadatitanagatajhanam || 16 || 
parinama-traya-samyamat atita-anagata-jhanam || 16 || 


“Por samyama sobre los tres cambios (se obtiene) el conocimiento del 
pasado y del futuro” 


parináama— = parináma; sust. masc.; “cambio, transformación”. traya— = traya; sust. neu.; 
“los tres”. samyamat = samyama; sust. masc. abl. sg.; samyama. atíta- = atita; sust. 
neu.; “el pasado”. anagata— = anagata; sust. neu.; “el futuro”. ¡ñRanam = jñana; sust, 
neu. nom. sg.; “conocimiento, cognición, discriminación”. 


187En este comentario se habla de una única substancia (eka-dharmin) lo cual marca una clara 


diferencia con el mismo concepto en la Filosofía occidental. 
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Las palabras parinama y traya forman un compuesto determinativo (tatpurusa 


188 por lo que se refiere a las tres (traya) transformaciones (parináma) 


samasa) 
descritas en el sutra 13 19%. A su vez, las palabras parinama-traya y samyamát 
forman un compuesto determinativo (tatpurusa samaya) por lo que la relación del 
samyama se refiere y se concreta sobre las tres transformaciones mencionadas. Las 
palabras atíta y anagata forman un compuesto copulativo (dvamdva samáasa) por 
lo que se habla del pasado (atíta) y del futuro (anagata). Y por último, las palabras 
atita-anagata y jñanam forman un compuesto determinativo (tatpurusa samaya) 
por lo que el conocimiento se refiere tanto al pasado como al futuro. 


Gráficamente se puede representar de la siguiente manera: 


parinama traya samyamat atita anagata jñanam 
== ¡A 
(tatpurusa samasa) (dvamdva samasa) 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


A partir de este sutra comienzan propiamente la descripción de los distintos 
“poderes” o facultades “suprahumanas” (vibhuti). En este caso se habla del 
conocimiento del pasado (atita) y del futuro (anagata). Pero, ¿a qué pasado y 
futuro se refiere?, ¿al del propio practicante de Yoga, al de su propia vida o hace 
referencia al pasado y futuro del mundo que rodea al yogui? Lo que sí resulta claro 
es que la realización de esa técnica psicológica denominada samñyama definida 


9% se debe aplicar a la triple 


claramente en el sutra 4 de este mismo Libro ! 
transformación descrita en el sutra 13 consistente en los cambios de “substancia” 
(dharma), “temporales” (laksana) y de “estado” o “condición” (avastha). 

Quizás resulte interesante resaltar que lo que en este sutra se considera una 
facultad “suprahumana” o un poder “milagroso”, el conocimiento del pasado y 
futuro de un sistema físico no tiene por qué ser visto de un modo extraño sino 
como algo natural cuando se comprenden las leyes de la mecánica clásica si se 
acepta una visión determinista de la realidad. El predecir en el futuro el lugar 


exacto de alunizaje de una cápsula espacial no tiene nada de extraño ni milagroso. 


188 Sería de tipo numeral (dvigi-samása). 
189 Vid. este sútra en $ 5.5, pág. 368. 
190 Vid. este sútra en $ 5.5, pág. 355. 
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TAYIARAA RANA AAA RÍA 
YAATAÍUARAMAH ML! 


OS o 


sabdarthapratyayanamitaretaradhyasatsamkarastatpravibhaga 


samyamatsarvabhútarutajñanam || 17 || 19 


sabda-artha-pratyayanam itaretara-adhyasat samkarah tat pravibhaga- 
-samyamat sarva-bhuta-ruta-jhanam || 17 || 


“(Hay una) confusión por la superposición de unos y otros, de las 
palabras, de los objetos y de sus representaciones mentales. Por eso, 
por samyama sobre esa distinción (se consigue) el conocimiento de 
los sonidos de todos los seres” 


Sabda— = S$abda; sust. masc.; “lenguaje, palabra”. artha- = artha; sust. neu. ; “objeto 


al que se refieren las palabras”. pratyayanam pratyaya; sust. masc. gen. plu.; 


“representación mental, idea”. itaretara— = itara; adj.; “de unos y otros” 19%. adhyasat 
= adhyasa; sust. masc. abl. sg.; “superposición”. samkarah = samkara; sust. masc. 
nom. sg.; “confusión”. tat = tad; adj. demos. nom. neu. sg. pravibhaga— = pravibhaga; 
sust. masc.; “distinción, diferencia, separación”. samyamat = samyama; sust. masc. 
abl. sg.; samyama. sarva—- = sarva; adj. neu.; “todo”. bhuta- = bhuta; sust. neu.; 
“un ser”. ruta- = ruta; sust. neu.; “sonido”. ¡fñanam = jñana; sust, neu. nom. sg.; 
“conocimiento, cognición”. 


Las palabras $abda, artha y pratyayanam forman un compuesto copulativo 
(dvamdva samasa) por lo que se está refiriendo este sutra a los tres elementos 
que, según los Yogasutras, se dan en el acto de habla, la palabra ($abda), el objeto 
o referencia (artha) y la representación mental (pratyaya) de dicho objeto o idea. La 
palabra ¿taretara procede etimológicamente del compuesto ¿tara-itara que aquí no 
se separa pues se toma como una formación adjetival indicando “unos y otros”; este 
compuesto y adhyasat forman otro compuesto determinativo por lo que se indica 
que la superposición (adhyasa) se refiere a las de unas y otras por referencia a los 
tres elementos que se indican a continuación. Las palabras pravibhaga y samyamat 

19lLa transliteración no coinciede exactamente por razones de composición. Comparando las 
diversas ediciones de los Yogasutras se observan las siguientes diferencias: 


= En al ediciones RAMA PRASADA, KSS n* 110, H. ARANYA y YARDI la palabra 


samkara aparece como sañkara la cual no aparece en el Lexicón de Colonia. 


= En la edición RAMA PRASADA la palabra samyama aparece como sayama la cual no 


aparece en el Lexicón. 


192Se refiere a los tres elementos anteriores. 
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forman un compuesto determinativo (tatpurusa samaya) por lo que la consecución 
del samyama se refiere a conseguir distinguir y separar la confusión que se produce 
habitualmente al considerar una misma cosa la palabra con significado, el objeto 
al que se refiere y su representación mental. 

Por otro lado, las palabras sarva y bhúta forman un compuesto aposicional 
(karmadharaya samása) indicando, cuando se habla de los seres que se refiere a 
todos ellos. El anterior compuesto (sarva-bhúta) y la palabra ruta forman otro 
compuesto determinativo por lo que se indica que el sonido al que se refiere 
concretamente es al de todos los seres. Y para terminar, todo el compuesto anterior 
(sarva-bhúta-ruta) y la palabra jñanam forman otro compuesto determinativo 
(tatpurusa samaya) por lo que el conocimiento (jñana) que se obtiene mediante la 
discriminación de los tres elementos se refiere a la comprensión de los sonidos de 
todos los seres vivientes. 


Gráficamente dichos compuestos se puede representar de la siguiente manera: 


Sabda  artha  pratyayanam itaretara adhyasat 
(dvamdva samasa) (tatpurusa samasa) 
sarva bhúta ruta  ¡jñanam pravibhaga samyamat 
3 E 
(karmadharaya samása) (tatpurusa samása) 


(tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se exponen dos temas siendo uno de ellos de capital importancia: 
a) la filosofía del lenguaje defendida por los Yogasutras, b) la facultad supranormal 
que se puede obtener a partir de la discriminación efectuada sobre los tres 
elementos que se darían en el lenguaje. 


93 se encuentra formado por tres 


Para los Yogasutras el lenguaje significativo * 
elementos: 1) el objeto (artha), 2) el sonido o palabra (S$abda) que lo designa, y 
3) la idea o representación mental (pratyaya). De este modo, al proferir un sonido 
con significación para otro hablante se produce la mezcla o unión de estos tres 

193 Sobre este tema se puede consultar con mayor amplitud la obra de Madeleine Biardeau (1964) 
titulada Théorie de la connaissance et philosophie de la parole dans le brahmanisme classique. 


Paris:Mouton. En el mismo sentido se puede consultar la obra de John Brough. 
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elementos como si se tratara de uno sólo. De este modo, parece que los Yogasutras 
se sitúan dentro de lo que en la actual filosofía del lenguaje occidental se denominan 
“doctrinas intencionales del significado”. 

Si ahora nos situamos del lado del pensamiento sobre el lenguaje en la India 
antigua, en este sutra aparece recogido la llamada doctrina de la sphota. 

Este es uno de los argumentos empleados por Woods (Woods trad. 1998, 
pág. 233) con el fin de intentar comprobar si el autor del Mahabhasya es el mismo 
que el autor de los Yogasutras *%. 

Expresamente Vyasa afirma con claridad que “es un proceso mental (buddhi) 
el que capta la palabra [como sonido significante] al atrapar el sonido de cada 
letra ligándolas juntas [en una palabra” (Woods trad. 1998, pág. 233). Hay que 
señalar no obstante que esta postura dentro la Filosofía del lenguaje es defendida 


por Vyasa si bien pude discutirse si el autor de los Yogasutras lo comparte o no. 


SUI ESA 


CS DS 


samskarasaksatkaranatpurvajatijnanam || 18 || 


samskara-saksat karanat purva-jati-¡ñanam || 18 || 


“Con la percepción directa de las impresiones subconscientes (se 
consigue) el conocimiento de los nacimientos previos” 


samskara- = samskara; sust. masc.; “impresión subconsciente”. saksat = saksa; sust. 
masc. abl. sg; “con los propios ojos, percepción directa”. karanat = karana; sust. 
masc. abl. sg.; “hecho, actuado, provocado”. púrva— = purva; adj. masc.; “previo”. 
jati- = jati; sust. fem.; “clase de nacimiento”. ¡fRanam = jñana; sust, neu. nom. sg.; 


“conocimiento, cognición”. 


Las palabras samskara y saksat, por una lado, y las palabras púrva y jati 
forman, cada grupo de ellas, un compuesto determinativo (tatpurusa samaya); por 
ello, en el primer caso, lo que la percepción directa o lo que se tiene frente a los ojos 
(en sentido literal) (saksat) se refiere a las impresiones subconscientes (samskara) 
y en el segundo caso los nacimientos (jati) se refiere a los previos (púurva), a los de 
anteriores vidas. Por último, el compuesto púrva-jati y la palabra ¡ñanam forman 
otro compuesto determinativo (tatpurusa samaya); por ello el conocimiento que se 


adquiere (jñanam) se concreta en el de las vidas anteriores (purva-jati). 


194 Vid. la sección $ 2.2.1, pág. 16 sobre el tema de la persona de Patañjali. 
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Gráficamente estos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


samskara saksat púurva jati jñanam 
P€áées e --—A 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se indica el modo de conocer las vidas pasadas. Por ello se observa 
que la doctrina de la reencarnación se encuentra firmemente establecida en la época 
en que se redactaron los Yogasutras admitiendo la posibilidad además de llegar a 
conocerlas. Pero Yardi (Yardi 1979, pág. 212) indica, al comentar este sutra que es 
posible no sólo conocer las vidas pasadas propias sino también las ajenas fijando 
la atención sobre las “impresiones subconscientes” de otras personas. 

El método propuesto es el ya sabido de realizar samyama sobre las diversas 
“impresiones subconscientes” (samskara) presentándolas ante “los propios ojos”. 
Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 247) señala que las “impresiones subsconscientes” 


(samskaras) son de dos clases: 


= 1%) Las provocadas por la memoria (smrti) y las causas del 
sufrimiento (klesa).- Esta clase de impresiones generan hábitos debido al 
efecto que dejan en nuestra memoria las acciones pasadas que se conservan 


en la forma de tendencias profundas (vasanas). 


= 22) Las provocadas por la maduración de nuestras acciones 
(vipaka).- Esta clase de impresiones provocan unas tendencias derivadas 
del fruto o consecuencia de nuestras acciones las cuales generarían mérito o 
demérito siendo las que determinan el tipo de nacimiento futuro, la duración 


de dicha vida y el tipo de experiencias. 


Focalizando pues la atención sobre estas impresiones en forma de hábitos se 
puede llegar a conocer la cadena causal que ha provocado las vidas anteriores según 
este aforismo. En ese sentido el comentarista indica en el mismo lugar que estos 
samskaras son aspectos externos o propiedades de la substancia mental (citta- 


dharma) no perceptibles (aparidrsta). 


YAA RATA 28! 


pratyayasya paracittajñhanam || 19 || 
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pratyayasya para-citta-¡nanam || 19 || 


“(Por samyama) sobre el contenido mental (surge) el conocimiento de 
otras mentes” 


pratyayasya = pratyaya; sust. masc. gen. sg.; “idea, contenido mental, representación 
mental”. para- = para; sust. masc.; “otro”. citta- = citta; sust. neu.; “mente 
consciente”. ¡jñhanam = jñana; sust, neu. nom. sg.; “conocimiento, cognición”. 


Las palabras para y citta, por una lado, y el compuesto para-citta y j¡ñanam 
forman, cada grupo de ellas, un compuesto determinativo (tatpurusa samaya). Por 
ello, en el primer caso, cuando se habla de la mente consciente (citta) se refiere 
a la de otras personas (para). En el segundo caso, el conocimiento (jñanam) se 
concreta y se refiere al de los contenidos de las ideas de las mentes de otros seres 
humanos. 


Gráficamente se puede representar de la siguiente manera: 


para citta jñanam 
E= — A 


(tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se habla de otros de los “poderes” o facultades suprahumanas que 
se pueden conseguir con la práctica del Yoga. En este caso concreto el conocimiento 
de los contenidos mentales de otras personas. Esta facultad concuerda con uno de 
los medios de conocimiento admitidos únicamente por el Jainismo. 

No obstante, Rukmani (Rukmani trad. 1998, pág. 100) resume las diferentes 
controversias existentes entre los principales comentaristas a la hora de considerar 
si la palabra pratyayasya hace referencia a las ideas o contenidos mentales del 
propio yogui o bien debe considerarse como parapratyayasya, es decir, realizar 
samyama sobre dichas ideas o contenidos mentales de una persona ajena lo cual 


permitiría el conocimiento de dicha mente ajena. 


SI SUE NIG 


| 195 


na ca tatsalambanam tasyavisayibhutatvat || 20 | 


195En este punto tengo que dejar constancia de mi agradecimiento al profesor James Benson 


de la Facultad de Estudios Orientales de Oxford por su aclaración sobre las distintas marcas 
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na ca tat salambanam tasya-avisay1 bhutatvat || 20 || 


“Pero éste (conocimiento de la mente de otros) no (está) ligado a 
ningún soporte porque su naturaleza no (es) objeto propio (de la 
mente del yogui)” 


na = na; inde.; “no”. ca = ca; conj.; “y, pero”. tat = tad; pron. demos. neu. nom. sg.; 


“eso”. salambanam- = salambana; sust. neu. nom. sg.; “ligado a algún soporte”. tasya 
= tad; pron. demos. masc. gen. sg.; “eso”. avisay? = avisayin; sust. masc, nom. sg.; 
“no objeto propio”. bhútatvat = bhútatva; sust. neu. abl. sg.; “naturaleza”. 


En este caso se indica que en el caso del conocimiento de la mente de otra 
persona el soporte de la atención es un objeto que no pertenece a la mente del 


yogui. 


y variaciones que aparecen en el manuscrito del UCL indicándome que simplemente se trataba 
de un método utilizado por los escribas para ahorrar papel y tinta. Comparando las distintas 
ediciones de los Yogasutras se observan las siguientes diferencias: 


= En el Ms. del UCL, este sutra no aparece si bien se deja un espacio en blanco dentro 
del propio Ms. dándole una numeración continuando los sutras siguientes la numeración 


correlativa como si este sutra existiese 196, 


Resulta sorprendente que, si los escribas trataban de ahorrar tinta y papel en los 
manuscrito, en este caso se deje un amplio espacio en blanco pero numerado. Unos autores 
de ediciones posteriores considerarán que ese texto no forma parte de los Yogasutras 
omitiéndolo y continuando la numeración de los posteriores correlativamente. Otros 
autores interpretarán que dicho texto sí forma parte de los Yogasutras incluyéndolo y 
siguiendo la numeración correspondiente. Esto origina que, en el Libro Tercero de los 
Yogasutras, varíe el número de los mismos según las ediciones. 

La existencia del espacio en blanco dentro del Ms. del UCL podría indicar el surgimiento de 
una duda en el escriba del Ms. optando por dejar un espacio en blanco pero esta hipótesis 
no encaja muy bien con el hecho de que le asigne un número. 


= En la edición RAMA PRASADA no aparece este sutra por lo que en esta edición varía la 
numeración de los sucesivos. 


= En las ediciones KSS n2 83 y KSS n2 85 no aparece la conjunción ca por lo que, en dichas 
ediciones, este sutra aparece como na tatsalambanam tasyavisayibhutatvat. En este caso, 
la conjunción ca tendría no un valor copulativo que es el usual, sino adversativo traducible 
como “pero”. Es por esta razón por lo que se considera importante incluirla en esta edición 


pues introduce un matiz importante respecto al sentido de la lectura. 


= Otras ediciones no recogen el texto de los Yogasutras ni en devanagari ni transliterado 


pero que presentan un texto traducido del mismo y que no recogen este sutra son la edición 
de RAMA PRASADA. 
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FARINA MUERA 
ESE API NES IEC 


kayarupasamyamattad grahyasaktistambhe 


cak$usprakasasamprayoge 'ntardhánam || 21 || 


kaya-rúpa-samyamat tat grahya-Sakti-stambhe 
caksuh prakasa-asamprayoge antardhanam || 21 || 


197Este sutra se corresponde con el número 20 de la edición RAMA PRASADA. Comparando 
las distintas ediciones se observan las siguientes diferencias: 


En la edición ChSS n2 154 y 159 no aparece la palabra tad por lo que esa parte del sutra 
figura como kayarupasamyamad grahya ||. en lugar de la forma en que aparece en el resto 
de la ediciones kayarúpasamyamaáttad ||. 


En las ediciones RAMA PRASADA, KSS n2 83 y H. ARANYA la palabra caksu aparece 
como cak$u. Esta alteración de la silbante es un error dado que con la silbante palatal no 
aparece en el Lexicón de Colonia figurando sólo con la silbante cerebral (caksu). 


En la ediciones KSS n% 83, KSS n%2 85, H. ARANYA y BETTINA el sandhi entre la 
palabra caksu y prakasa aparece con antahstha con la forma caksuhprakasa mientras que 
en el resto de las ediciones aparece siguiendo las reglas del sandhi como cakgusprakasa ||. 


En las ediciones KSS n* 110 y H. ARANYA la palabra asamprayoga aparece correctamente 
dado que es como figura en el Lexicón si bien, en las demás ediciones RAMA PRASADA, 
ChSS n2 154 y 159, RUKMANI y BETTINA aparece con la forma asamprayoga que no 


figura como tal. 


En las ediciones del Ms. del UCL, KSS n2 83 y KSS n2 85 la palabra asamprayoga aparece 
como asamyoga. Las dos palabras antes citadas aparecen en el Lexicón de Colonia con 


significados muy similares. 


En el Ms. del UCL la unión de asamprayoga y antardhanam al final del sutra aparece 
como asasamyogemtardhanam cuando en todas las demás ediciones aparece como 
asamprayoge 'ntardhanam. 


En la obra de Ananda Viraj (Chapple 1990, pág. 89) la palabra asamprayoge aparece como 
asamyoge. La primera aparece en el Lexicón de Colonia si bien la segunda como tal no 
apareciendo únicamente samprayoga; no obstante, ambas palabras tienen un significado 
sinónimo. 

En la traducción de Satchidananda (Satchidananda 1990, pág. 186) incluye aquí un sutra 
nuevo con el número 22 cuyo texto es etena $abdadyantardhanam uktam que traduce como: 
In the same way, the disappearance of sound (touch, taste, smell, etc.) is explained. 


En la traducción de Taimini (Taimini 1965, pág. 319) introduce un nuevo sutra con el 
número 22 cuyo texto sería: etena Sabdadyantardhanam uktam que traduce como: From 


the above can understood the disappearance of sound, etc. 
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“Por samyama sobre la forma del cuerpo, en la suspensión de la 
capacidad de ser percibida debido a la desunión entre la luz y el ojo, 
(se origina) la invisibilidad” 


kaya— = kaya; sust. masc. sg.; “cuerpo”. rúpa—- = rupa; sust. neu.; “forma”. samyamat 
= samyama; sust. masc. abla. sg.; samyama. tat = tad; pronom. demos. neu. nom. 
sg.; “esto”. grahya—- = grahya; adj. masc.; “susceptible de ser percibida”. $akti- = 
Sakti; sust. fem.; “energía, capacidad de, facultad de”. stambhe = stambha; sust. 
masc. loc. sg.; “detención, suspensión”. caksuh = caksu; sust. masc. nom. sg.; “ojo”. 
prakasa— = prakasa; sust. masc.; “luz”. asamprayoge = asamprayoga; sust. masc. loc. 
sg.; “desunión, separación”. antardhanam = antardhana; sust. neu. nom. sg.; “oculto, 


invisible”. 


Las palabras kaya y rúpa, por una lado, y el compuesto kaya-rúpa y samyamaát 
forman, cada grupo de ellos, un compuesto determinativo (tatpurusa samaya). Por 
ello, en el primer caso, cuando se habla de la forma (rupa) se refiere a la del cuerpo 
(kaya), es decir, a la forma externa del cuerpo. En el segundo caso, la técnica 
mental denominada samyama tiene como objeto para focalizar la atención sobre 
la citada forma externa del cuerpo del sujeto que realiza dicha técnica mental. 

Otros compuestos que aparecen en este sutra también del tipo determinativo 
(tatpurusa samaya) son los formados por las siguientes palabras: grahya y $akti 
que indica que la capacidad o facultad ($akti) se refiere a la de ser visto o percibido 
(grahya). A su vez, el anterior compuesto grahya-$akti y la palabra stambhe forman 
otro compuesto de la misma clase por lo que la detención o suspensión (stambha) 
se refiere a la de la capacidad de ser percibido (grahya-S$akti). 

Y, por último, las palabras prakasa y asamprayoge forman también otro 
compuesto determinativo del mismo tipo que los anteriores; de este modo, la 
desunión (asamprayoga) se refiere a la de la luz (prakasa) y el ojo del observador. 


Gráficamente estos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


kaya rupa samyamaált gráahya  Sakti stambhe 
A | E 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 
prakasa asamprayoge 
A 


(tatpurusa samasa) 
En este sutra se explica cómo se puede conseguir la invisibilidad con la 


peculiaridad que se ofrece una explicación sobre las causas que la provocan; en 
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concreto la causa de la invisibilidad se deriva de la suspensión de la luz y el órgano 
perceptor, el ojo. 
Los comentaristas aclaran que esto mismo se aplica a todos los sentidos por lo 


que el yogui consigue no ser oído, etc. 


x 


AITUAIAAREAA Y AT 129 NM 


sopakramamnirupakramamcakarmatatsamyamad 


aparantajñanamaristebhyo va || 22 || 198 


sopakramam nirupakramam ca karma tat samyamat 


aparanta-jñhanam aristebhyah va || 22 || 


“Los efectos de las acciones (son) con movimiento y sin movimiento; 
(realizando) samyama sobre esto o sobre los presagios de la muerte 
(se obtiene) el conocimiento del momento de la muerte” 


sopakramam = sopakrama; adj. neu. nom. sg.; “con movimiento”. nirupakramam = 
nirupakrama; adj. neu. nom. sg.; “sin movimiento”. ca = ca; conj. copulativa; “y”. 
karma = karman; sust. neu. nom. sg.; “efecto de las acciones”. tat = tad; pron. 
relativ. neu. nom. sg.; “esto”. samyamat = samyama; sust. masc. abl. sg.; samyama. 
aparanta— = aparanta; sust. masc.; “último límite” (la muerte). jfhanam = jñana; sust. 
neu. nom. sg.; “conocimiento”. aristebhyah = arista; sust. masc. abl. plu.; “presagios 
de la muerte”. va = va; conjunción disyuntiva; “o”. 
198 Este sutra se corresponde con el número 21 de la edición RAMA PRASADA. Comparando 


las distintas ediciones de los Yogasutras se observan las siguientes diferencias: 


= En la edición de Satchidananda y Taimini aparece como sutra número 22 etena 
sabdadyantardhanamuktam. Este sutra no aparece en ninguna otra edición que contenga 
el texto sánscrito ni manuscrito si bien figura en estas ediciones las cuales no contienen 
referencia alguna sobre la fuente de donde obtienen el texto que presentan. A partir de 
este sutra, en estas obras se continúa toda la numeración de forma correlativa por lo que 


no coincide la numeración de los sutras con el de las otras ediciones. 


= En la edición KSS n2 110 aparece la unión nirupakramam ca como nirupakramañca si bien 


en el Ms. del UCL la nasal no cambia a la correspondiente nasal palatal. 


= En la edición de Ananda Viraj (Chapple 1990, pág. 90) la palabra karma aparece como 
karman. Parece más correcto la primera forma dado que el tema es karman como sustantivo 


neutro cuyo nominativo es karma. 
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Las palabras aparanta y ¿jñanam forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samaya). Por ello, cuando se habla del conocimiento (jhanam) se refiere 
al del último límite, al momento de la muerte (aparanta). 


Gráficamente se puede representar de la siguiente manera: 


aparánta jñanam 
tt 3 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se indica cómo conocer el momento de la propia muerte. Esto se 
consigue aplicando la ya conocida técnica de focalización de la atención pero esta 
vez teniendo como objeto bien los efectos de las propias acciones bien los presagios 
de la muerte. 

Respecto a los efectos de las acciones realizadas (karma) hay que recordar que 
según los distintos comentaristas se concretan en tres grandes aspectos: 1) el tipo 
de vida futura en el sentido de más o menos placentera, 2) la clase de ser vivo 
en el que se reencarnará y 3) la duración de dicha vida. Es por eso por lo que 
la duración de la propia vida viene prefijada ya desde el momento del nacimiento 
según la tradición india dependiendo precisamente de los efectos de las acciones 
realizadas previamente. 

Respecto a los denominados “presagios de la muerte” (aristam) hay que acudir 
a los comentaristas para concretar cuáles sean éstos según la tradición india 
indicándose que son de tres tipos subdividiéndose a su vez cada uno de ellos en otros 
varios. Lo que sí aparece claro es el aspecto mágico que existe en los Yogasutras 
al dar entrada en un texto altamente filosófico a los presagios del momento de la 


muerte. 


AATRY IATA 123 1 


maitryadisu balani || 23 || 
maitri adisu balani || 23 || 


“(Por samyama) sobre la amistad y en las demás (se obtienen) los 
poderes (derivados de ellas)” 


maitri = mastri, sust. fem. nom. sg.; “amistad”. adisu = adi; adj. fem. loc. plu.; “las 


demás”. balani = bala; sust. neu. nom. plu.; “poder”. 
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Este sutra hay que ponerlo en relación con lo dicho en el número 33 del 
Libro 1 1% donde se especifican los sentimientos a los que se hace referencia de 
forma abreviada aquí. Éstos serían: amistad (maitr7), compasión (karuna), alegría 
(mudita), indiferencia (upeksa) si bien Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 252) aclara 
que la indiferencia no es un sentimiento sobre el que que deba ejercitar esta 
práctica. Realizando samyama teniendo como objeto de atención cada uno de 


estos sentimientos se desarrollaría o adquiriría su poder o fuerza. 


TOY ERATATAÍA 128 


balesu hastibaladmi || 24 || 2% 


balesu hasti-bala-adini || 24 || 


“(Realizando samyama) en los poderes (se consigue) los poderes de 
un elefante y el de los demás (animales)” 


balesu = bala; sust. neu. loc. plu.; “poder, fuerza”. hasti- = hasti; sust. masc.; “elefante”. 
bala— = bala; sust. neu.; “poder, fuerza”. adini= adi; adj. neu. nom. plu.; “los demás”. 


Las palabras hasti y bala forman un compuesto aposicional (karmadharaya 
samaya). Por ello, cuando se habla del poder o fuerza (bala) se define con más 
exactitud al indicarse que se refiere al de un elefante (hasti). A su vez, el compuesto 
hasti-bala y la palabra adini forman un compuesto copulativo (dvamdva samasa) 
por lo que se refiere también al resto, a los otros animales. 


Gráficamente se puede representar de la siguiente manera: 


hasti bala adini 
A | 


(karmadharaya samaása) 


(dvamdva samása) 


En este sutra se vuelve a encontrar un aspecto mágico dentro de los Yogasutras 
dado que se plantea la posibilidad del ser humano de identificarse y asumir las 


características de diversos animales adquiriendo sus cualidades. 


199 Vid. este sútra en $ 5.3, pág. 246. 
200 Este sutra se corresponde con el número 23 de la edición RAMA PRASADA. 
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PERSISTE S 
ATRAE NAH MAY 


pravrttyalokanyasatsúuksma- 


vyavahitaviprakrstajñanam || 25 |] 2! 


pravrtti-aloka-nyasat suksma- 
vyavahita-viprakrsta-j¡nanam || 25 || 


“Con la proyección de la luz de la actividad sensorial (se obtiene) el 
conocimiento (de las cosas) sutiles, ocultas y remotas” 


praurtti- = pravrtti, sust. fem.; “actividad sensorial”. aloka- = aloka; sust. masc.; “luz”. 
nyasat = nyasa; sust. masc. abl. sg.; “proyección”. suksma- = suksma; adj. fem. sg.; 
“sutil”. vyavahita—- = vyavahita; adj. fem. sg.; “oculto”. viprakrsta- = viprakrsta; adj. 


fem. sg.; “remoto”. ¡fñanam = jñana; sust. neu. nom. sg.; “conocimiento”. 


Las palabras pravrtti y aloka forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samaya). Por ello, cuando se habla la luz (aloka) se refiere en concreto a la luz 
de la actividad sensorial (pravrtti). A su vez, el compuesto pravrtti-aloka y la 
palabra nyasat forman otro compuesto del mismo tipo que el anterior por lo que 
se proyecta (nyasa), de todas las cosas que se pueden proyectar sobre algo aquí 
se refiere y concreta a la luz de la actividad sensorial (pravrtti-aloka). Por otro 
lado, las palabras suksma, vyavahita y viprakrsta forman un compuesto copulativo 
(dvamdva samaya) por lo que todas las cosas a las que se refiere este sutra van 
unidas por la conjunción y. A su vez, el compuesto súuksma-vyavahita-viprakrsta y 
la palabra jñanam forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo 
que el conocimiento que se adquiere es el de las cosas antes descritas. 


Gráficamente se pueden representar de la siguiente manera: 


pravrtti aloka  nyasat suksma vyavahita  viprakrsta  jñanam 
¡A A 
(tatpurusa samasa) (dvamdva samasa) 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samáasa) 


En este sutra se explica la manera de llegar a conocer las cosas sutiles, ocultas 
a la vista y lejanas. Cuando se emplea la expresión “luz de la actividad sensorial” 


(pravrtti-aloka) se hace referencia a lo ya mencionado anteriormente al comentar 


201 Este sutra se corresponde con el número 24 de la edición RAMA PRASADA. 
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el aforismo 21 de este mismo libro en la página 382 sobre las controversias sobre el 
proceso de cognición. Cada órgano sensorial emitiría su propia energía o luz que 
alcanzaría su objeto propio de percepción y que aquí se designa con la expresión 
“luz de la cognición”. Es precisamente sobre esa emisión sobre la que se focalizaría 
la atención realizando samyama. Por esto, en este sutra se refiere a cualquiera de 
los distintos órganos de los sentidos de los denominados en el pensamiento de la 
India antigua “sentidos de cognición” (jñanendriya) que serían los que recogen los 


inputs del organismo. 


HANA Í AAATA 196! 
bhuvanajñanam súrye samyamat || 26 || 22 


bhuvana-¡ñanam súrye samyamat || 26 || 


“Por samyama en el sol (se obtiene) el conocimiento los espacios 


2 : ” 
CÓSMICOS 

bhuvana— = bhuvana; sust. neu. sg.; “el mundo, los espacios cósmicos”. ¡ñanam = jñana; 

sust. neu. nom. sg.; “conocimiento”. súurye = surya; sust. masc. loc. sg.; “el sol”. 


samyamat = samyama; sust. masc. abla. sg.; samyama. 


Las palabras bhuvana y ¡jñanam forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samaya). Por ello, cuando se habla del conocimiento (jñhana) se concreta y se refiere 
al de las regiones cósmicas (bhuvana). 


Gráficamente se pueden representar de la siguiente manera: 


bhuvana jñanam 


(tatpurusa samasa) 
Es interesante resaltar el comentario que hace Hariharananda (Aranya 1963) 
cuando señala que cuando se habla del sol no se refiere al astro sino al punto del 
202 Este sutra se corresponde con el número 25 de la edición RAMA PRASADA. Comparando 
las distintas ediciones se aprecian las siguientes diferencias: 


= En la edición KSS n% 83 y KSS n2 85 la palabra surye aparece como súrya apareciendo 


este sutra como bhuvanajñanam suryasamyamaát. 


= En la edición de RUKMANI, en la palabra bhuvajñanam no aparece la sílaba (na) como 
figura en las otras donde aparece como bhuvanajñanam. 
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cuerpo conocido como “entrada solar” por lo que la atención se focalizaría sobre 
ese punto del cuerpo humano. 

En el comentario de Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 254) se realiza una 
descripción del Universo y los distintos mundos que lo componen pudiéndose 
consultar para mayor detalle. Quizás únicamente se debe resaltar que se habla 
del conjunto de todos los mundos como un huevo que se ensancha en su parte 
media lo cual remite al mito cosmogónico de Hiranyagarbha narrado en el Himno 
121 del Libro X del Rg Veda y al que se le atribuye la primera enseñanza del Yoga. 


1H AUAENMAA 1 


candre taravyuhajñanam || 27 || 29 


candre tara-vyuha-jñanam || 27 || 


“(Por samyama) en la luna (se obtiene) el conocimiento de la 
ordenación de las estrellas” 


candre = candra; sust. masc. loc. sg.; “la luna”. tara— = tara; sust. fem.; “estrella”. vyuha- 
= vyuha; sust. masc.; “distribución, ordenación”. ¡fRanam = ¡jñana; sust. neu. nom. 
sg.; “conocimiento”. 


Tanto las palabras tara y vyúha por un lado, como el compuesto tara-vyúha y 
jñanam forman un compuesto determinativo (tatpurusa samaya). Por ello, cuando 
se habla de la distribución u ordenación (vyuúha) se refiere a la de las estrellas y 
cuando se habla del conocimiento (jñana) se refiere al de dicha ordenación estelar 
(tara-vyuha). 

Gráficamente se pueden representar de la siguiente manera: 


tara vyiha  ¡jñanam 


(tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


Nuevamente abría que plantearse si es aplicable en este caso el mismo 


comentario de Hariharananda expuesto en el sutra anterior. 


203 Este sutra se corresponde con el número 26 de la edición RAMA PRASADA. 
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YA AGÍRAMTAA 12E 


dhruve tadgatijñanam || 28 || 24 


dhruve tat gati-¡nanam || 28 || 


“(Por samyama) en la estrella polar eso (provoca) el conocimiento del 
movimiento (de las estrellas)” 
dhruve = dhruva; sust. masc. loc. sg.; “la estrella polar”. tat = tad; pronom. demostra. 
neu. nom. sg.; “esto”. gati = gata; sust. fem.; “marcha, movimiento”. j¡ñhanam = jñana; 
sust. neu. nom. sg.; “conocimiento”. 

Las palabras gati y ¡ñanam forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samaya). Por ello, cuando se habla del conocimiento (jñana) se concreta y se 
refiere al del movimiento de las estrellas. 

Gráficamente se puede representar de la siguiente manera: 

gati ¿ñanam 
AE 
(tatpurusa samása) 

Aquí nuevamente plantearse si la focalización de la atención se refiere a la polar 

como astro del firmamento o como un punto del cuerpo humano denominado de 


esta manera. 


AAA FTE 98M 


nabhicakre kayavyuhajñanam || 29 || 24 


nabhi-cakre kaya-vyuha-jhanam || 29 || 


“(Por samyama) en el plexo central (se obtiene) el conocimiento de la 
ordenación del cuerpo” 
204 Este sutra se corresponde con el número 27 de la edición RAMA PRASADA. Comparando 
las distintas ediciones se aprecian las siguientes diferencias: 


= En la edición ChSS n% 154 y 159 falta la sílaba (ga) en la palabra tadgati-¡ñanam 


apareciendo como tadti-¡ñRanam. 


= En todas las ediciones en la unión entre tad y gati-¡ñanamla letra (d) final de tad aparece 


con virama. 


205 Este sutra se corresponde con el número 28 de la edición RAMA PRASADA. 
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nabhi- = nabhi; sust. fem. sg.; “ombligo, central”. cakre = cakra; sust. neu. loc. sg.; 
“rueda, plexo”. kaya—- = kaya; sust. masc.; “cuerpo”. vyuha- = vyúha; sust. masc.; 
“distribución, ordenación”. ¡ñanam = jñana; sust. neu. nom. sg.; “conocimiento”. 


Las palabras naábhi y cakre por un lado, kaya y vyúuha por otro y el compuesto 
kaya-vyúha y jñanam forman cada uno de ellos un compuesto determinativo 
(tatpurusa samaya). Por ese motivo, cuando se habla de los distintos plexos (cakra) 
que se tienen, según el Yoga, en el cuerpo, aquí se concreta y refiere al plexo situado 
debajo del ombligo o plexo central (nabhi). Igualmente, cuando se habla de la 
distribución u ordenación (vyuha) se concreta y se refiere al del propio organismo 
(kaya), a la manera en que se encuentra distribuido sus órganos y composición 
interna. Y, para terminar, el conocimiento (jñanam) se refiere a la organización 
corporal ya mencionada. 

Respecto a la distribución del cuerpo Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 260) habla 
de “humores” (dosa) diciéndose que son tres: 1) viento (vata), 2) bilis (pitta) y 3) 
flema ($lesman). Además se habla de los elementos corporales que son siete: piel, 
sangre, carne, tendones, huesos, médula y semen. 


Gráficamente los anteriores compuestos se pueden representar de la siguiente 


manera: 
nabhi cakre kaya vyuha jñanam 
A | A 
(tatpuruga samasa) (tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


Si anteriormente se conseguía el conocimiento de la ordenación de los espacios 
cósmicos y del movimiento de las estrellas del firmamento, ahora se hace referencia 


al conocimiento del propio organismo. 


FU PY AQUA GÍA: lao 


kanthakupe ksutpipasanivrttih || 30 || 2% 


kantha-kupe ksut-pipasa-nivrttih || 30 || 


“(Por samyama) en el hueco de la garganta (se obtiene) la cesación 
del hambre y de la sed” 


206 Este sutra se corresponde con el número 29 de la edición RAMA PRASADA. 
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kantha- = kantha; sust. masc.; “garganta”. kupe = kupa; sust. masc. loc. sg.; “hueco”. 
ksut- = ksut; sust. fem.; “hambre”. pipasa- = pipasa; sust. fem.; “sed”. nivrttih = 
nivrtti; sust. fem. nom. sg.; “desaparición”. 


Las palabras kantha y kupe forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samaya). Por ello, cuando se habla del “hueco” (kupa) se concreta y se refiere 
al de la garganta (kantha). Las palabras ksut y pipasa forman un compuesto 
copulativo (dvamdva samasa) por lo se está hablando del hambre (ksut) y de la 
sed (pipasa). Por último, el compuesto ksut-pipasa y nivrttih forman un compuesto 
determinativo (tatpurusa samaya) por lo que la cesación (nivrtti) de la que se habla 
se refiere a la del hambre y de la sed. 


Gráficamente se pueden representar de la siguiente manera: 


kantha kupe ksut pipasa nivrttih 
A ty 
(tatpurusa samasa) (dvamdva samása) 


(tatpurusa samasa) 


En este caso lo que se consigue focalizando la atención de este modo singular 
denominado samyama es el dejar de ser afectado por la sensación de hambre y de 
sed. 


SIS ME 


kúrmanadyam sthairyam || 31 || 27 


kurma-nadyam sthairyam || 31 || 


“(Por samyama) en el conducto de la tortuga (se obtiene) la 
inmovilidad” 


kurma- = kurma; sust. masc.; “tortuga”. nadyam = nad, sust. fem. loc. sg.; “tubo o 
conducto”. sthairyam = sthairya; sust. neu. nom. sg.; “inmovilidad”. 


Las palabras kurma y nadyam forman un compuesto determinativo (tatpurusa 


samaya). Por ello, cuando se habla de los distintos conductos por donde circula la 


207 Este sutra se corresponde con el número 30 de la edición RAMA PRASADA. En la edición 


KSS n2 83 la palabra nadyam aparece como nadayam. 
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energía corporal (nad) 248 se concreta y se refiere al denominado “de la tortuga” 
(kurma). 


Gráficamente se pueden representar de la siguiente manera: 


kúurma nadyam 
¡CA 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra, más que indicar la manera de conseguir alguna facultad 
suprahumana se señala la manera de conseguir la inmovilidad corporal absoluta. 
Hay que tener en cuenta que la consecución de dicha inmovilidad se encuentra 
directamente relacionada con la práctica de las diversas postura yóguicas propias 
del Hatha Yoga. 


HUSA FEAR 132 


murdhajyotisi siddhadaréanam || 32 || 2% 


murdha-jyotisi siddha-daréanam || 32 || 


“(Por samyama) en la luz de la cabeza (se obtiene) la visión de los 


“9 
sabios 
murdha— = múrdha; sust. masc.; “cabeza”. jyotisi = jyotis; sust. neu. loc. sg.; “luz”. 
siddha- = siddha; sust. masc.; “sabio”. darsanam = dargana; sust. neu. nom. sg.; 


“visión”. 


Las palabras múrdha y jyotisi por un lado y siddha y darganam forman cada 


unas de ellas un compuesto determinativo (tatpurusa samaya). Por ello, cuando se 


208 Aquí aparece una referencia clara a la concepción corporal propia del tantrismo en el que se 
describen los diversos canales energéticos por donde circularían los alientos vitales.Sin embargo, 
en la presente obra se hace referencia a ellos sin hacer mención alguna al resto ni a los denominados 
cakras o centros energéticos del cuerpo humano según dicha tradición. Los comentaristas de los 


Yogasutras tampoco desarrollan este tema ni siquiera mínimamente. 
209 Este sutra se corresponde con el número 31 de la edición RAMA PRASADA. Comparando 
las distintas ediciones se observan las siguientes diferencias: 


= En la edición de H. ARANYA la palabra múurdha aparece como murda la cual no aparece 
en el Lexicón de Colonia. 


= En la edición de KSS n2 85 la palabra jyotisi aparece como jyatisi lo no puede ser otra 
cosa que un error tipográfico. 
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habla de la luz o brillo (jyotis) de la cabeza (múurdha) y la visión (siddha) de los 
sabios (daréana). 


Gráficamente se pueden representar de la siguiente manera: 


maurdha, Jyotisi siddha dargana 
A 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


En este sutra se hace referencia al método para obtener el conocimiento, 
simbolizado por la luz, de los denominados sabios (siddha). En este caso se haría 


referencia al brillo del último cakra situado en la parte superior de la cabeza. 


ITATET UH 133 


pratibhadva sarvam || 33 || 20 


“O por la intuición, todo” 


pratibhat = pratibha; sust. masc. abl. sg.; “intuición”. va = va; conjunción disyunyiva; 


“0”. sarvam = sarva; adj. neu. nom. sg.; “todo”. 


En este sutra se emplea la palabra pratibha para designar a la “intuición”. Es 
conocido en el ámbito filosófico que existen determinadas palabras cuyo empleo y 
significado es “peligroso” dado la pluralidad de acepciones que recogen y sin que se 
sepa nunca con claridad qué es lo que realmente designan o quieren significar. Una 
de ellas sería “intuición” en la que baste recordar la ingente cantidad de trabajos 
que se han escrito con el fin de aclarar lo que quería decir Descartes al emplearla. 

En este caso, existen dos palabras en sánscritos que son traducibles por 
intuición que son pratibha y prajña. No obstante es difícil captar la diferencia 
de significado y sus matices entre ambas pero podría pensarse que cuando el autor 
de los Yogasutras la emplea quiere recoger algún matiz que se escapa. 

Sobre este aspecto, Rukmani dice (Rukmani trad. 1998, pág. 128) a pie de 
página lo siguiente: 

La pregunta es si pratibha aquí significa una percepción intuitiva sin la intervención 


de razonamiento u observación deliberativa. Bhiksu parece favorecer la idea de que 


210 Este sutra se corresponde con el número 32 de la edición RAMA PRASADA. 
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pratibha es una iluminación espontánea o intuición que puede surgir sin ayuda alguna de 
instrucción o deliberación. Parece estar de acuerdo con la interpretación de Vyasa de que 
es como taraka. Pero Misra utiliza la palabra uha para describir pratibha la cual implica 
razonamiento o deliberación y la aleja de dicha iluminación repentina o intuición que 


parece ser el significado general en este contexto. 


al RATA 1381 


hrdaye cittasamvit |] 34 |] 1 


hrdaye citta-samvid || 34 || 


“(Por samyama) en el corazón (se consigue) el conocimiento de la 
mente consciente” 


hrdaye = hrdaya; sust. neu. loc. sg.; “corazón”. citta- = citta; sust. neu.; “mente 


consciente”. samvid = samvid; sust. fem.; “comprensión, conocimiento”. 


Las palabras citta y samvid forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samaya). Por ello, cuando se habla del conocimiento o comprensión (samvid) se 
refiere al de la mente consciente (citta). 

Gráficamente se pueden representar de la siguiente manera: 


citta samvid 
E 


(tatpurusa samasa) 


Es interesante llamar la atención de que en este sutra se emplea la palabra 
samvid para hablar del conocimiento mientras que en todos los sutras anteriores 
se emplea la palabra ¡jñana. 

Vijñana Bhiksu (Rukmani trad. 1998, pág. 130) al llegar a este punto indica 
que hasta este momento se han mencionado lo que él denomina “poderes menores” 
para indicar que, a continuación, lo que denomina el “principal poder” que consiste 
en alcanzar la llamada “percepción discriminante” (viveka-khyati). El comentarista 
aclara aquí lo que se entiende por dicho concepto consistente en captar la diferencia 
entre el sattva de la mente y la consciencia pura (purusa). 

No obstante lo anterior, desde un punto de vista sistemático, habrá aforismos 
a continuación que harán referencia a “poderes menores” sin que se siga 


sistemáticamente con el tema de la “percepción discriminante”. 


211 Este sutra se corresponde con el número 33 de la edición RAMA PRASADA. 
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. 
. 
, 


so 


PRE EEES E 
ql ARÚEAARTARAMAA M3 ol 


sattvapurusayoratyantasamkirnayoh 


pratyayaviseso bhogah 


pararthat svarthasamyamatpurusajñanam || 35 || 22 


sattva-purusayoh atyanta-asamkirnayoh 
pratyaya-avisesah bhogah 
pararthat svartha-samyamat purusa-j¡ñanam || 35 || 


“Entre el sattva (de la mente) y la consciencia pura (existe) una 
independencia absoluta. 


El tener experiencias (conlleva) la idea indistinta (de ambas). 
(Por) samyama sobre su propia naturaleza y la naturaleza de la otra 
(se consigue) el conocimiento de la consciencia pura” 


sattva- = sattva; sust. neu.; “sattva”. purusayoh = purusa; sust. masc. loc. dual; 
“consciencia pura”. atyanta— = atyanta; adj. masc.; “absoluto, perfecto”. asamkirnayoh 
= asamktirna; adj. masc. loc. dual.; “no mezclado, independiente”. pratyaya— = 
pratyaya; sust. masc.; “idea, contenido mental”. avisesah = avisesa; sust. masc. 


212 Este sutra se corresponde con el número 34 de la edición RAMA PRASADA. Comparando 
las distintas ediciones se observan las siguientes diferencias: 


= En las ediciones RAMA PRASADA, KSS n* 110 y H. ARANYA la palabra asamkirna 
aparece como asañkirna. 


= En las ediciones KSS n% 83 y KSS n* 85 la palabra avigesa aparece con terminación 
declinada como aviseso. Esto puede interpretarse que en estas dos ediciones la palabra 
avisesa figura formando parte de un compuesto mientras que en el resto de las ediciones 


figura de forma independiente. 


= En las ediciones RAMA PRASADA, KSS n? 110, H. ARANYA, CHAPPLE y RUKMANI 
la palabra pararthat aparece como pararthatvat. Parece que en estas ediciones citadas se 
incluye el abstracto pararthatvaformado por la unión del sufijo -tva a la palabra parartha. 


= En las ediciones KSS n2 83, KSS n2 85, KSS n2 110 y BETTINA aparece la palabra anya 
figurando como pararthatvat-anya-svarthasamyamaát a diferencia del resto de las ediciones 
en las que aparece como pararthatisvarthasamyamat. 


= En la edición de H. ARANYA, la unión de la palabra samyamat y purusa van unidad 


apareciendo virama con la forma samyamatpurusa. 
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nom. sg.; “lo indistinto, lo indiferenciado”. bhogah = bhoga; sust. mas. nom. sg.; 
“experiencia”. pararthat = parartha; sust. neu. abl. sg.; “finalidad de otro”. svartha— 
= svartha; sust. neu.; “su propia substancia o naturaleza”. samyamat = samyama; 
sust. masc. abla. sg.; samyama. purusa—- = purusa; sust. masc.; “consciencia pura”. 
jñanam = jñana; sust. neu. nom. sg.; “conocimiento”. 


Las palabras sattva y purusayoh forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samása) por lo que se refiere al sattva de la mente y a la consciencia pura 
(purusa). Por otro lado, atyanta y asamkirnayoh forman un compuesto atributivo 
(karmadharya samása) indicando que la diferencia (asamktirna) entre ambas 
substancias es absoluta (atyanta), de una naturaleza radicalmente distinta. Las 
palabras pratyaya y avisesah forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása); en este caso se quiere expresar que el hecho de tener experiencias 
mundanas relacionadas con los objetos de los sentidos, de entre todas las ideas que 
ello se deriva, una de ellas genera la impresión (pratyaya) de que el denominado 
sattva de la mente y la consciencia pura son la misma cosa, es decir, indiferenciadas 
(avisesa). De este modo y en dicho supuesto del hombre inmerso en la vida 
cotidiana no distingue o discrimina entre las dos substancias que forman la 
Ontología del Samkhya y del Yoga considerándolas completamente iguales entre 
sí. Por último, Las palabras purusa y ¡ñnanam forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samaya) por lo que el conocimiento se refiere a la consciencia pura o 
purusa. 


Los anteriores compuestos se pueden representar gráficamente de la siguiente 


manera: 
sativa  purusayoh atyanta  asamkirnayoh 
¡A 
(dvamdva samása)  (karmadharya samasa) 
pratyaya  avisesah purusa jñanam 
¡AS A 
(tatpurusa samáasa) (tatpurusa samasa) 


Este es un sutra en el que se vuelve a aludir de una manera directa a la 
Ontología del sistema Samkhya. Se acepta plenamente la existencia de las dos 
substancias básicas de dicho sistema, a saber, la material por un lado denominada 
prakrti y la consciencia pura denominada purusa. Para el sistema Samkhya-Yoga 
todo lo mental caería del lado de lo material, de prakrti, con la única excepción de 
la autoconsciencia. Esta diferencia se encuentra marcada claramente en este sutra 
cuando se dice expresamente que el sattva (de la mente) y la consciencia pura son 


absolutamente diferentes en lo que a su naturaleza se refiere. 
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El problema que se plantea llegado a este punto es que el practicante del Yoga 
puede confundir dichas dos substancias creyendo que son una misma a pesar 
de haber depurado los contenidos mentales en un grado muy alto de los otros 
componentes que forman lo mental y que son designados en este sistema como 
tamas O pasividad o inercia y rajas o actividad. Según diversos autores, cuando 
la mente del yogui únicamente se encuentra invadida por el denominado sattva 
cabe la posibilidad de pensar que ya se ha alcanzado la meta lo cual es un error. 
Para poder discriminar entre ambas substancias es por lo que se dice ahora que 
la atención se debe focalizar sobre la finalidad o metas de cada una de dichas 
substancias; la consciencia pura tiene como único objetivo el ver, el contemplar 
de forma pasiva a diferencia de la mente que tiene como objetivo otra cosa, lo 
percibido en el proceso cognitivo, el mundo exterior. 

Otro aspecto importante a resaltar en este sutra es su primera parte cuando 
ofrece una explicación de aquello que denominamos “experiencia cotidiana” 
(bhoga). Según este sistema filosófico, el ser humano, en todo el proceso de 
conocimiento, tiene la confusión de que quien percibe es la mente y no otra entidad 
que se encuentra más allá y a la que se denomina “consciencia pura” (purusa). Esa 
es precisamente la confusión que es necesario deshacer, por lo que se comprueba 
claramente que el concepto de liberación para este doble daréana es de naturaleza 
epistémica, es decir, que se trata de comprender y vivenciar dicha separación. Por 
ello, se refuerza la tesis de que el Yoga, como sistema filosófico y en última instancia, 
no significa “unión” sino “desunión”, desidentificación entre ambas realidades, entre 
la superficie agitada del lago y su fondo inmóvil. 

A pesar de todo, es difícil comprender qué se designa con el llamado sattva de 
la mente por lo que parece que la comprensión de lo que se explica en este sutra 


sólo se puede alcanzar de forma empírica mediante la práctica real. 


SR UE IE MEERIESIES IE CI 


| 213 


tatah pratibhasravanavedanadarsasvadavarta jayante || 36 | 


218 Este sutra se corresponde con el número 35 de la edición RAMA PRASADA . Comparando 
las distintas ediciones se observan las siguientes diferencias: 


= En la edición ChSS n? 154 y 159 la palabra pratibha aparece como pratibham figurando 
separada de la siguiente. En el resto de las ediciones aparece unida a la siguiente con la 


forma pratibhasravana. 


= En las ediciones ChSS n? 154 y 159 y H. ARANYA la palabra varta aparece con una doble 
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tatah pratibha-Sravana-vedana-adarga-asvada-varta jayante || 36 || 


“De ahí se generan la intuición, la percepción auditiva, táctil, visual, 
gustativa y olfativa (supranormales)” 

tatah = tatas; indeclinable; “por tanto, de ahí”. pratibha—- = pratibha; sust. masc.; 

“intuición”. $ravana— = $ravana; sust. neu.; “percepción auditiva”. vedana— = vedana; 

sust. fem.; “percepción táctil”. adaría- = adaría; sust. masc.; “percepción visual”. 

asváda— = asvada; sust. masc.; “percepción gustativa, sabor”. varta- = varta; sust. 

fem. nom. sg.; “percepción olfativa”. jayante = yjan, Clase IV; 3*pers. plu. pres. ind. 


voz media; “surgir, generar”. 


Las palabras pratibha, $ravana, vedana, adaría, ásvada y varta forman un 
compuesto copulativo (dvamdva samása); por ello, se está hablando del surgimiento 
de la intuición y de una serie de percepciones supranormales referidas a los cinco 
órganos de los sentidos (oído, tacto, vista, gusto y olfato). 

Los anteriores compuestos se pueden representar gráficamente de la siguiente 


manera: 


pratibha g$ravana vedana adarsa asvada varta 


(dvamdva samása) 


Este sutra comienza con la palabra tatah que significa “de ahí, por eso, 
como consecuencia de lo anterior”, etc. refiriéndose a lo indicado en el aforismo 
anterior, es decir, el comenzar a captar la diferencia entre el sattva de la 
mente y la autoconsciencia. De ello se derivaría el surgimiento de una serie 
de nuevas facultades consistentes en la intuición (pratibha), la amplificación de 
las percepciones auditivas, táctiles, visuales, etc. supranormales. En este mismo 
sentido aparece una referencia al surgimiento de estas cogniciones supranormales 
en Mbh. 12.232.21. 

Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 265) indica que de la adquisición de la 
mencionada “intuición” (pratibha) se obtiene el conocimiento intuitivo de lo sutil, 
lo oculto, el pasado o el futuro y por el resto de percepciones supranormales se 
adquiere el oído, el tacto, etc. superiores. Vijñana Bhiksu (Rukmani trad. 1998, 
pág. 142) indica que el surgimiento de estas facultades representan un indicio de 
que se avanza en el camino de la percepción discriminante si bien avisa que son 
obstáculos respecto a la meta final de alcanzar la liberación. 

(t) con la forma vartta. En el Lexicón de Colonia no aparece la palabra varta y sí vártta 
pero esta última tiene un significado distinto al que le dan en las distintas traducciones. 


= Enel Ms. del UCL aparece la palabra jayante como jayamte. 
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A la hora de intentar aclarar la naturaleza de todos estos denominados 
“poderes” que se describen en este Libro III de los Yogasutras, muchos de los 
cuales podrían entenderse como potenciaciones cognitivas, se podría lanzar la 
hipótesis de que ciertas prácticas mentales propias del Yoga tienen la peculiaridad 
de alterar el funcionamiento ordinario del cerebro de un modo similar a como 
lo hacen determinadas sustancias químicas. En esta línea es interesante traer a 
colación aquí lo afirmado en el sutra 1 del Libro IV 2!* cuando se dice que dichas 


facultades pueden proceder, entre otros, de las drogas (osadhi). 


A ARMA ARA FEA: 13! 


te samadhavupasarga vyutthane siddhayah || 37 |] 29 


te samadhau upasargah vyutthane siddhayah || 37 || 


“Estos (son) obstáculos (cuando surgen) en el samadhi (pero son) 
perfecciones en mundo de las percepciones” 


” 216 


te = tad; pron. dem. nom. plu.; “éstos . samadhau = samadhi; sust. masc. loc. 


sg.; samadhi. upasargah = upasarga; sust. masc. nom. plu.; “obstáculo, impedimento, 
dificultad”. vyutthane = vyutthana; sust. neu. loc. sg.; “mundo de las percepciones”. 
siddhayah = siddhi; sust. fem. nom. plu.; “perfección”. 


En este sutra se aclara que la obtención de estas facultades que se vienen 
describiendo son, en realidad, un obstáculo para la meta última del practicante de 
Yoga. Por eso se contrapone su carácter dual 217 pues, para el yogui, representan 
un impedimento en su camino, pero en la vida cotidiana son perfecciones. Esta 
misma advertencia de que estas facultades son obstáculos en el camino del Yoga 
aparece en MBh. 12.228.37. 

Aquí se entiende por el “mundo de las percepciones” aquella mente fluctuante, 
alterada constantemente por las impresiones mundanas. Es interesante resaltar 
que los comentaristas se refieren a estos poderes como obstáculos respecto al 


214 Vid. este sútra en $ 5.6, pág. 429. 

215 Este sutra se corresponde con el número 36 de la edición RAMA PRASADA. En la edición 
ChSS n2 154 y 159, la palabra upasarga figura sin la sílaba (pa) lo cual debe tratarse de un error 
tipográfico. 

216Se refiere a los poderes mencionados en el aforismo anterior. 

217La traducción literal de este aforismo sería: “Éstos, en el samádhi obstáculos, en el mundo 


de las percepciones perfecciones”. 
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denominado asamprajñata samadhi que constituye el estado mental último al que 
se desea llegar. 


q AAA AAA: Nac on 


bandhakaranasaithilyatpracarasamvedanac 


ca cittasya paragartravesah || 38 |] 218 


bandha-karana-saithilyat pracara-samvedanat 
ca cittasya para-Sarira-avesah || 38 || 


“Con la disminución de la causa de las ligaduras y con el 
conocimiento del comportamiento (de la mente) (se consigue) la 
entrada de la mente consciente en otro cuerpo” 


bandha—- = bandha; sust. masc.; “ligadura”. karana- = karana; sust. neu.; “causa, 
origen”. $aithilyat = S$aithilya; sust. neu. abla. sg.; “disminución”. pracara- = 
pracára; sust. masc.; “comportamiento”. samvedanat = samvuedana; sust. neu. abl. 


” 


sg.; “conocimiento”. ca = ca; conj. copul.; “y”. cittasya = citta; sust. neu. gen. sg.; 


“mente consciente”. para- = para; sust. masc.; “otro”. Sarira- = $artra; sust. neu.; 
“cuerpo”. avesah = avesa; sust. masc. nom. sg.; “entrada”. 


Las palabras bandha y karana forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) por lo que la causa (karana) se refiere y concreta a la que provoca las 
ataduras (bandha). A su vez, el compuesto bandha-karana y gaithilyat forman 
otro compuesto del mismo tipo pues la disminución, el aflojamiento, la relajación 
($aithilya) se refiere concretamente a las causas que provocan las ataduras. 

Igualmente, las palabras pracara y samvedanat forman otro compuesto de la 
misma clase dado que el conocimiento (samvedana) se refiere específicamente al 
comportamiento, al modo de funcionar (pracara) de los contenidos mentales, de la 
mente consciente (citta). 

Para terminar, las palabras para y $arira forman otro compuesto determinativo 
(tatpurusa samáasa) al referirse al cuerpo de otro. Y por último, el compuesto 
para-$arira y la palabra avesah forman de nuevo otro compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) concretándose la entrada (ave$a) no en cualquier lugar sino en 
el cuerpo de otro. 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


218 Este sutra se corresponde con el número 37 de la edición RAMA PRASADA. 
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bandha karana Saithilyat para  Sarira avesa 


Lp A pracara  samvedanat 

(tatpurusa samasa) h (tatpurusa samasa) 
(tatpurusa samasa) 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 

En este sutra, con la aclaración de los comentaristas, se indica que la mente 
consciente es inestable por naturaleza permaneciendo ligada a un cuerpo por las 
ataduras derivadas de las acciones llevadas a cabo en el pasado. Conociendo el 
funcionamiento de esa mente consciente y el modo como entra y sale del cuerpo 
físico y relajando la atadura de dichas acciones pasadas que le ligan a su actual 


cuerpo físico, es posible salir de la propia envoltura corporal y entrar en otra ajena. 


IMTTANRAIA RUC ATRAER JETA 138! 


udanajayajjalapankakantakadisvasanga utkrantisca || 39 || 29 


udana-jayat jala-panka-kantaka-adisu asangah utkrantih ca || 39 || 


“Por la conquista del aire ascendente (se obtiene) la no afección en el 
agua, en el lodo, en las espinas y demás (así como) el vuelo 
ascendente (al morir)” 


udana = udana; sust. masc.; “aire ascendente”. jayat = jaya; sust. masc. abla. sg.; 
“conquista, victoria”. jala = jala; sust. neu.; “agua”. panka = panka; sust. masc.; 


“lodo”. kantaka = kantaka; sust. masc.; “espina”. adisu = adi; loc. plu.; “los demás”. 


219 Este sutra se corresponde con el número 38 de la edición RAMA PRASADA. Comparando 
las distintas ediciones se observan las siguientes diferencias: 


= En la edición KSS n2 85 falta la sílaba (ja) en la palabra jaya apareciendo como udana-yaj 


lo cual parece ser un error tipográfico. 


= En la edición KSS n* 110, la palabra jaya, al unirse con la siguiente jala aparece como 
jayañjala en lugar de jayajjala. 
= En el Ms. del UCL aparece la nasal palabra asamga no cambia a la nasal velar 


correspondiente como ocurre en el texto de todas las demás ediciones apareciendo como 
asamgautkramtis. Lo mismo ocurre con la segunda nasal en esta palabra. 


= Únicamente en las ediciones de RUKMANI y BETTINA, la silbante palatal en la unión 
utkrantisca aparece correctamente pues en todas las demás figura la silbante cerebral 
figurando con la forma utkrantisca. 
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asañgah = asanga; sust. masc. nom. sg.; “sin afección”. utkrantih = utkranti, sust. 


” 


masc. nom. sg.; “vuelo ascendente”. ca = ca; conj. copul.; “y 


Las palabras udana y jayat forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samasa) por lo que la victoria o la conquista (jaya) se refiere concretamente 
al dominio del denominado “flujo respiratorio o aire ascendente” (udana). Las 
palabras jala, panka, kantaka y adisu forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samáasa) por lo que todas las palabras anteriores van unidas copulativamente. Esto 
indica que, con la victoria o control de la mencionada “respiración ascendente” se 
consiguen varias cosas que son las recogidas en este compuesto, es decir, andar 
sobre el agua (jala), el lodo (panka), las espinas (kantaka) y cosas similares (adi). 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


udana  jayat jala panka kantaka adisu 
A A A. 
(tatpurusa samasa) (dvamdva samasa) 


En este sutra se hace referencia a dos cosas: a) el alcanzar el dominio o control 
del denominado “viento ascendente” (udana) y b) los efectos que de ello se derivan. 

Respecto a la primera de las cuestiones remite directamente a la concepción 
sobre la respiración y flujos energéticos corporales que se encuentran presentes en 
la India antigua; ello alude directamente al denominado pránayáama que recogería 
todo el conjunto de técnicas encaminadas a controlar esos “vientos”, aires vitales 
o pranas del cuerpo humano. Esta cuestión se encuentra también directamente 
ligada con las técnicas físicas del Yoga y, en especial, con el llamado Hatha Yoga. 

Aquí se recoge esa cosmovisión de aires vitales presente en el pensamiento de 
la India desde épocas muy remotas pues existe referencia a ella en el Atharva 
Veda, en el Satapatha Brahmana, en el Mahabhárata y diversas Upanisads. 
Pero centrándonos en los comentaristas de este sutra, Vyasa (Woods trad. 1998, 
pág. 267) recapitula esta doctrina de los “vientos” o “aires” vitales indicando que 
son de cinco clases denominándose: 1) prana, 2) samana, 3) apana, 4) udana y 5) 
vyana. 

Otro efecto especialmente interesante en este sutra es la posibilidad de 
controlar, en sentido ascendente, el camino seguido por los aires vitales en el 
momento de la muerte del que ha conseguido dominar este aire vital. En este 
sentido Bhiksu (Rukmani trad. 1998, pág. 152) indica que se puede seguir, en el 


instante de la muerte, a voluntad el camino “luminoso” aclarando Rukmani que se 
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le denomina arcimarga por oposición al camino “oscuro” designado con el nombre 
de pitryana mencionados en Isa Up. 18 y Br. Up. VI.1.3 y 18. 

Como se puede apreciar se está hablando de levitación. Este “milagro” o 
capacidad supranormal no aparece reseñado solamente en este sutra sino que 
aparece en muchas otras tradiciones. Es bien conocido el pasaje del Evangelio 
de Mateo 14, 22-34 (VVAA 1979, pág. 1166) y en el mismo sentido Marcos 6, 
45-52 (VVAA 1979, pág. 1193) y Juan 6, 16-21 (VVAA 1979, pág. 1252): 


14:22 Inmediatamente obligó a sus discípulos a subir a la barca y pasar a la otra orilla, 
mientras Él despedía a la muchedumbre. 


14:23 Y una vez que la despidió, subió al monte a solas para orar. Caída la tarde, estaba 
solo allí, 


14:24 y la barca estaba ya en medio del mar, batida por las olas, porque el viento era 
contrario. 


14:25 A la cuarta vigilia de la noche fue andando a ellos sobre el mar. 


14:26 Más los discípulos, al verlo caminar sobre el mar, se turbaron y decían: “¡Es un 


fantasma!”, y se pusieron a gritar llenos de miedo. 


14:27 Pero al instante Jesús les dijo: “¡Tranquilizaos! Soy yo, no tengáis miedo!”.[...] 
(Mateo 14, 22-27) 


E HATHoiAlOIAATA Igo mi 


x 


samanajayajjvalanam || 40 || 2 


samana-jayat jvalanam || 40 || 


“Con la conquista del viento de la zona media (se adquiere) brillo” 


samána = samana; sust. masc.; “viento de la zona media”. jayat = jaya; sust. masc. abla. 


sg.; “conquista, victoria”. jvalanam = jvalana; sust. neu. nom. sg.; “brillo”. 


Las palabras samana y jayat forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samasa) por lo que la victoria o la conquista (jaya) se refiere concretamente al 
dominio de la denominada “respiración media” (samána). 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


220 Este sútra se corresponde con el número 39 de la edición RAMA PRASADA. En las ediciones 
KSS n2 83, KSS n2 85 y BETTINA, la palabra jvalana aparece como prajvalana. Esta última no 


aparece como tal en el Lexicón si bien puede considerarse formado a partir de pra y jvalana. 
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samana jayat 


(tatpurusa samasa) 

En este sutra se indica el modo en el que el practicante del yoga adquiere la 
que usualmente se denomina “aura” con referencia de nuevo a otro de los cinco 
aires vitales. La idea de la existencia del aura alrededor de determinados seres 
también es algo bastante constante en muchas tradiciones de signo muy diferente. 
Por ejemplo, ya en el mundo mesopotámico aparece la palabra melam en lengua 
sumeria y melammu en el mundo acadio. El melam, según Black y Green (Black 
Jeremy A 1992, pág. 130), designaría un cierto glamour brillante y visible exudado 
por los dioses, héroes, a veces los reyes y también templos de gran santidad y por 
los símbolos y emblemas de los dioses, así como demonios y seres terroríficos siendo 
un fenómeno de luz que constituye una marca de lo sobrenatural sin connotaciones 
morales. 

Desde el punto de vista iconográfico, el aura siempre ha estado asociado pues 
no sólo a seres divinos o incluso del inframundo sino también con seres humanos 
relacionados con el misticismo de diferentes clases apareciendo representada dicha, 


aura en infinidad de representaciones plásticas. 


GTA: AAA ARA 182 


srotrakasayoh sambandhasamyamadivyam $rotram || 41 || 2! 


srotra-akasayoh sambandha-samyamat divyam $rotram || 41 || 


“Por samyama sobre la conexión entre el oído y el espacio (surge) el 
oído divino” 

Srotra— = $rotra; sust. neu.; “oído”. akasayoh = akasa; sust. neu. gen. dual; “espacio” 222, 

sambandha— = sambandha; sust. masc.; “conexión, relación”. samyamat = samyama; 

sust. masc. abl. sg.; samyama. dhivyam = dhivya; adj. neu. nom. sg.; “divino”. $rotram 


= $rotra; sust. neu. nom. sg.; “oído”. 


221 Este sutra se corresponde con el número 40 de la edición RAMA PRASADA. Comparando 
las distintas ediciones de los Yogasutras se aprecian las siguientes diferencias: 


= En la edición de H. ARANYA la palabra sambandha aparece con esta forma mientras que 
en todas las demás aparece con la forma sambandha. 


= En la edición del Ms. del UCL, esta misma palabra sambandha aparece como sambamdha. 


222 Woods (Woods trad. 1998, pág. 268) traduce esta palabra como “aire. 
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Las palabras $rotra y akasayoh forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samáasa) por lo que se habla del espacio (akasa) y del órgano del oído ($rotra). Las 
palabras sambandha y samyamat forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samáasa) por lo que la técnica de fijación prolongada de la atención (samyama) se 
aplica en este caso a la conexión (sambandha) entre el espacio y el oído. 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


$rotra akasayoh sambandha  samyamat 
(dvamdva samása) (tatpurusa samasa) 


En este sutra se señala el modo de adquirir otro de los poderes o facultades 
supranormales, en concreto el que aquí se denomina “oído divino” (dhivya-$rotra). 
Lo que haría falta aclarar a estos efectos qué se entiende por tal máxime teniendo 
en cuenta que en el aforismo 36 de este mismo Libro se emplea la palabra ¿ravana 
para referirse a la audición supranormal. 

En este caso se indica por los comentaristas que la existencia del espacio es 
condición necesaria para que se produzca la audición por lo la técnica del samyama 
se debe realizar sobre dicha relación existente entre el espacio y la audición. En 
todo caso los comentarios a este sutra son interesantes pues contienen reflexiones 


sobre las características del espacio 22, 


FAP: TRATA 
SUIAUAMASFATATATA 1389 0 


kayakasayoh sambandhasamyamal 


laghutulasamapattescakasagamanam || 42 || 2 


kaya-akasayoh sambandha-samyamat 
laghu-tula-samapatteh ca akasa-gamanam || 42 || 
223 Cfr. Rukmani (Rukmani trad. 1998, 153 y ss) así como Woods (Woods trad. 1998, pág. 269). 


224 Este sutra se corresponde con el número 41 de la edición RAMA PRASADA. Comparando 
las distintas ediciones de los Yogasutras se aprecian las siguientes diferencias: 


= En las ediciones de ChSS n* 154 y 159 y H. ARANYA la palabra sambandha aparece con 


esta forma mientras que en todas las demás aparece con la forma sambandha. 


= En las ediciones KSS n% 83, KSS n% 85 y YARDI la unión entre ca y akaga aparece con 
doble avagraha con la forma ca'kasa. 
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“Por samyama sobre la conexión entre el cuerpo y el espacio y sobre 
el estado de unión sobre la ligereza del algodón (se obtiene) el 
desplazarse por el espacio” 


kaya- = kaya; sust. masc.; “cuerpo”. akasayoh = akasa; sust. neu. gen. dual; “espacio”. 
sambandha— = sambandha; sust. masc.; “conexión, relación”. samyamat = samyama; 
sust. masc. abl. sg.; samyama. laghu— = laghu; adj. masc.; “ligereza”. tula- = tula; 


sust. neu.; “algodón”. samapatteh = samapatti; sust. fem. abl. sg.; “estado de unión”. 


ca = ca; conj. copul.; “y”. gamanam = gamana; sust. neu. nom. sg.; “el desplazarse”. 


Las palabras kaya y akagayoh forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samasa) por lo que se habla del espacio (akasa) y del cuerpo (kaya). Las palabras 
sambandha y samyamaát forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) 
por lo que la técnica de fijación prolongada de la atención (samyama) se aplica 
en este caso a la conexión (sambandha) entre el espacio y el cuerpo. Las palabras 
laghu y tula forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que 
de todas las propiedades del algodón (tula) se refiere a una de ellas, su ligereza 
(laghu). A su vez, el compuesto laghu-túula y samapatteh forman otro compuesto 
determinativo (tatpurusa samasa) por lo que el estado de unión (samapatti) se 
refiere concretamente a focalizar la atención prolongadamente sobre la ligereza 
del algodón (laghu-tula). Y por último, las palabras akaga y gamanam forman un 
compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que al hablar de desplazarse 
(gamanam) se concreta el lugar al que se refiere de entre muchos posibles, en este 
caso por el espacio (akasa). 

Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


kaya akasayoh sambandha samyamat 
A ¡AS | 
(dvamdva samása) (tatpurusa samasa) 
akasa gamanam laghu tula samapatteh 
¡A ¡ 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se especifica que focalizando la atención sobre la ligereza del 
algodón y sobre la relación que existe entre el cuerpo y el espacio se consigue 
desplazarse por éste último. 

Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 271) introduce nuevamente una frase en relación 


con la naturaleza del espacio cuando dice: “En cualquier lugar en el que está un 
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cuerpo hay espacio pues el espacio da lugar al cuerpo”. 


a 


: YUPTINTINUIAA: 183 


bahirakalpita vrttirmahavideha 


tatah prakasavaranaksayah || 43 || 2 


bahir akalpita vrttih maha-videha 
tatas prakasa-avarana-ksayah || 43 || 
“La fluctuación mental no construida externamente (se denomina) 


gran incorpórea, por tanto (por samyama sobre ella se obtiene) la 
disolución de la obstrucción de la luminosidad” 


bahir = bahis; inde.; “externamente”. akalpita = akalpita; adj. fem. nom. sg.; “genuino, 
no artificial, no construido”. urttih = vurtti; sust. fem. nom. sg.; “oscilación, fluctuación 


mental”. maha- = maha; adj. neu.; “gran”. videha = videha; adj. masc. plu.; 
“incorpóreo”. tatas = tatas; indec.; “por tanto”. prakasa—- = prakasga; sust. masc.; 
“luminosidad”. avarana— = avarana; sust. neu.; “obstrucción”. ksayah = ksaya; sust. 


masc. nom. sg.; “destrucción, disolución”. 


Las palabras maha y videha forman un compuesto aposicional (karmadharaya 
samása) por lo que el último elemento del compuesto, “el incorpóreo” (videha), 
se define con mayor exactitud al concretar que se refiere a “grande” (maha). 
Las palabras prakasa y avarana forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) por lo que el último elemento del compuesto (avarana) queda concretado 
con mayor exactitud con el otro elemento el compuesto (prakaga); por ello, la 
obstrucción de la que se habla es la que oculta la luminosidad. Por último, el 
compuesto prakasa-avarana y la palabra ksayah forman otro compuesto del mismo 
tipo; por eso, la destrucción o disolución (ksaya) de la que se habla es la que se 
refiere a la que obstruye la luminosidad (prakasa-avarana). 

Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


225 Este sutra se corresponde con el número 42 de la edición RAMA PRASADA. 
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maha videha avarana prakasa ksayah 
1 too 4 
(karmadharaya samasa) (tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


El problema que plantea este sutra es comprender el significado de akalpita- 
urtti, dicho en otras palabras, ¿qué clase de oscilación o fluctuación mental cae 
bajo el concepto de “genuino, no artificial, no construido” (akalpita)? En este caso 
se interpreta en este trabajo como cualquier fluctuación mental que carece de 
contenido, de representación, es decir, que no es intencional. De hecho, Vyasa 
(Rukmani trad. 1998, pág. 160) divide las modificaciones mentales (vrttis) en dos 
tipos: 1) “construidas” (kalpita) y 2) “no construidas” (akalpita). 

Para poder pensar si esto fuera posible se puede acudir a un experimento 
mental dado que nuestra memoria carece de este recuerdo. Imaginemos a un recién 
nacido con unos pocos meses que obviamente tiene actividad cerebral y recibe un 
cúmulo de ¿inputs que carecen aún de significado para él. Desde ese punto de 
vista, cuando el ser humano percibe el mundo externo automáticamente el cerebro 
identifica y atribuye sentido a todo el torrente de información que recibe. Por eso, 
las fluctuaciones mentales de cualquier adulto se podrían denominar “construidas, 
manufacturadas”. A sensu contrario todas las percepciones que aún no han sido 
elaboradas o dotadas de sentido se podrían denominar “genuinas, no artificiales, 
no construidas” (akalpita). 

Este planteamiento es muy interesante desde el punto de vista de las ciencias 
cognitivas dado que se separa el contenido mental de la propia actividad psíquica 
defendiendo los Yogasutras la posibilidad de focalizar la atención únicamente sobre 
la actividad cerebral prescindiendo de su contenido intencional. 


9 226 en el 


Este sutra se puede relacionar con lo afirmado en el Libro I, sutra 1 
que se habla de los “seres incorpóreos”; también con lo expresado en el Libro II, 
sutra 52 227 en el que, curiosamente, se habla también de otra manera de destruir 
o disolver la denominada “pantalla de luz” (prakasa-avarana) empleando además 
exactamente las mismas palabras en sánscrito lo que lleva a preguntarnos sobre el 
por qué incluir ahora en otro Libro distinto otro modo de disolver dicha “pantalla 


de luz. 


226 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 228. 
227 Vid. este sutra en $ 5.4, pág. 346. 
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USARA MA AAA: 188! 


sthulasvarupasuksmanvaya— 


arthavattvasamyamadbhutajayah || 44 |] 28 


sthula-svarúpa-súksma-anvaya— 
arthavattva-samyamat bhuta-jayah || 44 || 


“(Realizando) samyama sobre los cuerpos groseros, su propiedad 
esencial, los sutiles, sus cualidades y su finalidad (se consigue) la 
victoria sobre los elementos” 


sthula- = sthula; sust. neu.; “cuerpos materiales” groseros”. svarúpa— = svarúpa; sust., 
neu.; “condición propia, naturaleza, propiedad esencial”. suksma— = suksma; adj. fem.; 
“sutil”. anvaya—- = anvaya; sust. masc.; “conexión, aspecto, cualidad”. arthavattva— 
= arthavattva; sust. neu.; “finalidad”. samyamat = samyama; sust. masc. abla. sg.; 
samyama. bhuta— = bhuúta; sust. neu.; “elemento”. jayah = jaya; sust. masc. nom. sg.; 


“victoria”. 


Las palabras sthula, svarúpa, suksma, anvaya y arthavattva forman un 
compuesto copulativo (dvamdva samasa). Este compuesto indica que la 
focalización de la atención mediante la técnica llamada samyama tiene por objeto 
analizar las distintas características de los distintos elementos que forman la 
realidad fenoménica según la Ontología del Samkhya-Yoga. Por último, las palabras 
bhúta y jayah forman un compuesto determinativo por lo que el último elemento 
de dicho compuesto (jaya) queda acotado por el primero (bhúta); en este caso la 
victoria se refiere a la que se alcanza sobre los distintos elementos. 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


sthula  svarupa suksma anvaya arthavattva bhúta jaya 
(dvamdva samasa) (tatpurusa samáasa) 


En este sutra se aprecia la vinculación de los Yogasutras con el sistema 
Samkhya. Se adopta plenamente la Ontología de dicha escuela exponiéndose, en 
este caso, el modo de controlarlos por medio de esta técnica mental ya vista 
y denominada samyama alcanzándose el dominio sobre dichos elementos de la 
naturaleza. 


228 Este sútra se corresponde con el número 43 de la edición RAMA PRASADA. En la unión 
entre las palabras mad y bhúta la (d) final de mad lleva virama apareciendo como madbhúta. 
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Lo afirmado en este sutra es preciso ponerlo en relación con lo afirmado 
en el aforismo 19 del Libro segundo 2% cuando habla del proceso evolutivo 
de la substancia material. Como señala Hariharananda Aranya (Aranya 1963, 
pág. 323) cuando se habla de “forma grosera” se hace referencia a cualquier objeto 
percibido por los sentidos como un vaso o un vestido. Dichas cosas se encuentran 
formadas por una serie de combinación de elementos (tierra, agua, etc.) y que 
se nos presentan revestidos con una serie de cualidades que caracterizan a cada 
uno de dichos elementos (visesa); a su vez, la existencia de dichas propiedades 
diferenciadoras hacen posible una función especial como la posibilidad de ser oídas, 
de ser vistas, etc. por lo que se denomina a dicha posibilidad como la propiedad 
(dharma) de cada uno de dichos elementos. Todo lo anterior es lo que en este 
aforismo se engloba bajo la denominación de “cuerpos groseros” (sthula) palabra 
sánscrita sinónima de maha-bhútas. 

El segundo objetivo sobre el que focalizar la atención practicando el samyama 
sería sobre lo que se denomina “cualidad esencial” (svarúpa). Con independencia 


de las cualidades diferenciadoras (visesa) 2% 


con las que se nos presentan a 
nuestros sentidos las diferentes cosas y las propiedades o cualidades asociadas a 
ellos (dharmas), cada uno de los elementos “groseros” posee una esencia o cualidad 
básica fundamental consiste en la penetrabilidad en el caso del espacio, en la fluidez 
en el caso del agua, etc. Por medio del samyama sobre dicha cualidad esencial se 
alcanzarían nuevos poderes. 

El tercer objetivo del samyama consistiría en fijar la atención sobre los 
denominados “elementos sutiles” (suksma) sinónimo de los denominados en 
otros lugares como tanmatras. Estos elementos “sutiles” son los que originarían 
(bhutakáarana) 281 los groseros según el proceso evolutivo del Samkya. La diferencia 
con lo que aquí se denomina “cualidad específica” es que carecen de marca 
diferenciadora por lo que en el sutra 19 del Libro segundo se les califica de avisesa 
careciendo de partes constituyentes pues se les considera como algo atómico, en el 
sentido de indivisible, de la mínima parte en la que se puede dividir un elemento. 

El cuarto objetivo del samyama hace referencia a las denominadas “cualidades 
inherentes” las cuales hacen referencia a la relación de cada uno de los distintos 
elementos con cada uno de los gunas. De este modo se fija la atención sobre la 
cognoscibilidad, la agitación o la pasividad de cada uno de ellos. 

229 Vid. este sutra en $ 5.4, pág. 296. 
230 Rukmani (Rukmani trad. 1998, pág. 166) indica en una nota a pie de página que: “visesa o 


característica especial es lo que distingue un elemento de otro y así lo separa de los demás. De 


este modo, akaga es separado de los otros elementos debido al sonido (visesasabda)”. 
231 Literalmente “hacedores de los bhiútas”. 
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Y por último, el quinto objetivo del samyama haría referencia a prestar atención 
sobre el objetivo o meta de cada elemento que pueden ser: a) alcanzar la liberación, 
o b) tener experiencias mundanas (bhoga). 


En el cuadro $ 5.5, pág. 412 se resume lo referido a los elementos “groseros”. 


ENTIDADES MATERIALES EXISTENTES 


Elementos groseros 
(sthula) 


Elementos Propiedad Cualidad Propiedad 
diferenciadora esencial 

(maha-bhúta) (visesa) (dharma) (svarúpa) 

espacio sonido audibilidad penetrabilidad 

(akasa) ($abda) ($rotra) (sarvatogati) 

aire contacto tactilidad fluidez 

(vayu) (sparáa) (tvac) (pranamin) 

fuego forma /color visibilidad calor 

232 


(tejas/vahni) (rupa) (caksus) (usnata 


agua sabor gustatividad || liquidez 


(ap/jala) (rasa) (rasana) (sneha) 


tierra olor olorabilidad || delimitación 
(prthivi/bhumi) (gandha) (ghrana) (murti) 
Cuadro 5.5: Entidades existentes (bhutas) 


Otro aspecto interesante que aparece en el comentario de Vyasa (Woods trad. 
1998, pág. 273) de este sutra tiene que ver con la definición de substancia (dravya) 
y la distinción de los tipos de substancias que pueden considerarse. 

En primer lugar define a la substancia (dravya) como: “Un conjunto (samudaya) 
de lo genérico (samanya) y lo particular (vigsesa)”. 

En segundo lugar distingue la existencia de dos grandes tipos o “colecciones” 


(samúha) de substancias: 


1. Aquella en la que las diferentes partes que la integran desaparecen al 
nombrarla. Ejemplo: “el cuerpo”, “un árbol”, “un bosque”. Sus partes no 
pueden existir de modo independiente. 


232 Vyasa, en su comentario, emplea las palabras que aparecen en segundo lugar para designar 
cada uno de los cinco elementos. 
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2. Aquella en la que las diferentes partes que la integran no desaparecen al 


nombrarla. Ejemplo: “el conjunto de dioses y seres humanos”. Sus elementos 
existen de modo separado. 


Una vez aclaradas las distintas posibilidades, Vyasa sostiene que Patanjali 


considera a la substancia como un agregado de elementos que no pueden existir 
de manera separada. 


IMSTATRATTAA: HUA 
IGAARETAS 183 0 


tato nimadipradurbhavah kayasampat 
taddharmanabhighataéca || 45 |] 2 


tatah anima-adi-pradurbhavah kaya-sampad 
tat dharma-anabhighatah ca || 45 || 


“Por lo anterior (se deriva) la aparición de la pequeñez y los otros 
(poderes), la perfección del cuerpo y la no afectación por sus 
propiedades” 


tatah = tatas; indec.; “por tanto”. anima = anima; sust. masc.; “pequeñez”. adi = adi; 
ind.; “demás”. pradurbhavah = pradurbhava; sust. masc. nom. sg.; “manifestación, 
aparición”. kaya = kaya; sust. masc.; “cuerpo”. sampad = sampat; sust. fem. nom. 
sg.; “perfección”. tat = tad; pron. demost. neu. nom. sg. 22%. dharma = dharma; 


sust. masc.; “propiedad”. anabhighatah = anabhighata; sust. masc. nom. sg.; “la no 
afectación”. ca = ca; conj. copul.; “y”. 


Las palabras anima y adi forman un compuesto copulativo (dveamdva samáasa) 


por lo que ambos elementos se encuentran unidos por la conjunción copulativa 


233 Este sutra se corresponde con el número 44 de la edición RAMA PRASADA. Comparando 
las distintas ediciones se observan las siguientes diferencias: 


= En la edición del Ms. del UCL, el comienzo de este sutra aparece como tatonima mientras 
que en el resto de las ediciones aparece como tato-anima. 


= En la ediciones del Ms. del UCL, ChSS n2 154 y 159, KSS n% 83, KSS n2 85, YARDI, 
RUKMANI y BETTINA la palabra sampat aparece con la forma sampat. 


= En la edición ChSS n* 154 y 159 la unión de las palabras dharma y anabhighata aparece 
como dharma 'nabhighátas, es decir, con avagraha. 


234Se refiere a los distintos elementos (bhúta), tanto los groseros como los sutiles. 
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MA 


E 
en reducirse al tamaño de un átomo y “los otros” (adi), refiriéndose a los otros 


en este caso se refiere al poder supranormal denominado anima consistente 


poderes siddhi. A su vez, el compuesto anima-siddhi y la palabra pradurbhavah 
forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que “la aparición o 
manifestación” (pradurbhava) se refiere a la esos poderes ya mencionados. Las 
palabras kaya y sampad forman otro compuesto determinativo por lo que la 
perfección (sampad) de la que se habla se refiere a la del cuerpo (kaya). Y, por 
último, las palabras dharma y anabhighatah forman otro compuesto del mismo tipo 
por lo que “la no afectación” (anabhighata) se concreta o refiere a la la naturaleza 
de los elementos (dharma). 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


anima adi pradurbháavah kaya sampad dharma  anabhigháta 
1223 to) EA 
(dvamdva samása) (tatpurusa samasa)  (tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se recogen los poderes supranormales o perfecciones (siddhi) que 
se pueden considerar como clásicos en la literatura india. Quizás lo interesante en 
este aspecto sea el resaltar que estas “perfecciones” de las que se habla en este 
punto se encuentren siempre asociadas al sivaísmo. De este modo, parece que en 
la tradición india antigua todo lo asociado con facultades paranormales, magia, 
poderes sobre naturales, etc. aparecen dentro de la esfera o en la proximidad a 
Siva y los personajes propios de su panteón. 

Cuando se habla de los “otros” poderes o perfecciones, Vyasa (Woods trad. 


1998, pág. 278) explica cuáles son enumerándolas: 
1. Atomización (animan) consistente en reducirse al tamaño de un átomo. 
2. Ligereza (laghiman) consistente en reducir el peso. 
3. Aumento (mahiman) consistente en aumentar el tamaño físico. 
4. Penetrabilidad, extensión (prapti) consistente en alcanzar incluso la luna. 


5. Voluntad irresistible (prakamya) consistente en que no exista límite alguno 


a lo deseado por el yogui. 


6. Control o dominio (vasitva) consistente en dominar los elementos y sus 


objetos. 
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7. Soberanía (isitrtva) consistente en dominar la aparición, desaparición y 


agregación de los elementos y sus objetos. 


8. Capacidad de realizar los deseos (yatrakamavasayitva) consistente en la 
capacidad de dominar los hechos reales de tal modo que los elementos y 


sus naturalezas asuman la apariencia que él quiera. 


SNIE RSE ESSE 


rúpalavanyabalavajrasamhananatvani kayasampat |] 46 || 2 


rupa-lavanya-bala-vajra-samhananatvani kaya-sampat || 46 || 


“La perfección del cuerpo (consiste en) belleza de forma, fuerza y 
dureza diamantina” 


rúpa—- = rupa; sust. neu.; “forma”. lavanya- = lavanya; sust. neu.; “belleza”. bala— 
=bala; sust. neu.; “fuerza”. vajra— = vajra; sust. neu.; “diamante”. samhananatvani 
= samhananatva; sust. neu. nom. plu.; “dureza”. kaya— = kaya; sust. masc.; “cuerpo”. 


sampat = sampat; sust. fem. nom. sg.; “perfección”. 


En este sutra aparecen tres compuestos determinativos (tatpurusa samasa) 
formados por las palabras rupa y lavanya por un lado, por kaya y sampat por otro 
y por las palabras vajra y samhananatvani por último. El primero de ellos concreta 
a qué belleza (lavanya) se refiere, a la de la forma (rupa) del cuerpo; en el segundo 
caso lo que se concreta y especifica es la clase de perfección (sampat) la cual se 
refiere a la del cuerpo físico (kaya); y en el último se acota a qué tipo de dureza 
(samhananatva) se refiere, a la diamantina (vajra). 

235 Este sutra se corresponde con el número 45 de la edición RAMA PRASADA. Comparando 
las distintas ediciones se observan las siguientes diferencias: 


= En la edición KSS n2 85 las palabras lavanyabalavajra aparecen como lavanyalanvabajra 
lo cual no puede atribuirse más que a un error tipográfico. 


= En la edición del Ms. del UCL la palabra samhananatva aparece con la forma samhanana, 
es decir, sin el sufijo -tva para formar el abstracto tal y como figura en el resto de las 
ediciones. 


= Hay que señalar que en este sutra en todas las ediciones aparece la palabra sampat con 
la forma sampat a diferencia de lo que ocurría en el aforismo anterior en el que la misma 


palabra aparecía en unas ediciones como sampat y en otras como sampat. 
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Por otro lado, el compuesto rúpa-lavanya, bala y el compuesto vajra- 
samhananatvani forman un compuesto copulativo ((dvamdva samasa)) por lo que 
se indica los tres requisitos que se considera debe poseer un cuerpo para ser 
considerado perfecto, a saber, formas equilibradas (rupa-lavanya), fuerza (bala) 
y dureza diamantina (vajra-samhananatva). 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


rupa lavanya bala vajra  samhananatvani kaya sampat 
E 4 kE A 3 
(tatpurusa samáasa) (tatpurusa samáasa) (tatpurusa samasa) 


(dvamdva samasa) 


Lo primero a resaltar en este sutra es la concatenación de sustantivos todos 
ellos de género neutro ruúpa, lavanya, bala, vajra y samhananatva lo cual apunta a 
rasgo de estilo dentro de la forma de escribir por parte del autor de los Yogasutras. 

Se habla aquí de los requisitos para considerar un cuerpo perfecto, que son los 


ya mencionados anteriormente. 


IIA NAAA a 
ATT: 18N 


erahanasvarupasmitanvayarthavattvasamyamad- 
236 


indriyajayah || 47 || 


erahana-svarúpa-asmita-anvaya-arthavattva-samyamat 
indriya-jayah || 47 || 


“Por samyama sobre el proceso de conocimiento, su propiedad 
esencial, la yoidad, sus cualidades y su finalidad (se consigue) la 
victoria sobre los órganos de los sentidos” 


grahana— = grahana; sust. masc.; “proceso de conocimiento”. svarúupa— = svarupa; sust., 
neu.; “condición propia, naturaleza, propiedad esencial”. asmita—- =asmita; sust. fem.; 
“sensación de yo”. anvaya— = anvaya; sust. masc.; “conexión, cualidades”. arthavattva— 


= arthavattva; sust. neu.; “finalidad”. samyamat = samyama; sust. masc. abl. sg.; 


236 Este sutra se corresponde con el número 46 de la edición RAMA PRASADA. En la edición 
del Ms. del UCL la palabra indriya aparece con la forma imdriya. 
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samyama. indriya- = indriya; sust. neu.; “órgano de los sentidos”. jayah = jaya; sust. 


masc. nom. sg.; “victoria”. 


Las palabras grahana, svarúupa, asmita, anvaya y arthavattva forman un 
compuesto copulativo (dvamdva samasa) por lo que se indica sobre qué focalizar 


la atención mediante la técnica llamada samyama: 
= el proceso de conocimiento (grahana), 
= el sentimiento de “yoidad” (asmita) 


= la naturaleza o cualidad esencial de dicho proceso cognitivo (grahana- 


svaripa), 
= sus propiedades o cualidades (anvaya), y 
= su finalidad o aspecto teleológico (arthavattva) 


Por último, las palabras indriya y jayah forman un compuesto determinativo 
por lo que el último elemento de dicho compuesto (jaya) queda acotado por el 
primero (indriya); en este caso la victoria se refiere a la que se alcanza sobre los 
órganos de los sentidos. 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


grahana  svarupa asmita anvaya  arthavattva indriya jaya 
MA 1) 
(dvamdva samása) (tatpurusa samasa) 


Si se intenta trazar un hilo conductor en los Yogasutras, cosa difícil de seguir, 
en este caso sí que se puede rastrear a pesar de los meandros que va recorriendo 


el texto. En el sutra 44 de este mismo Libro 297 


se explica el modo de conseguir 
la denominada victoria sobre los distintos elementos (bhúta, tanto groseros como 
sutiles; ahora, aquí se trata de explicar cómo conseguir la victoria sobre los órganos 
de los sentidos de la cognición (indriya). Se podría decir que el autor va recorriendo 
la ontología del sistema Samkhya teniendo como objetivo el explicar la manera de 
conseguir dominar cada una de dichas categorías mediante la técnica mental propia 
y específica del Yoga. 

Simplemente hay que hacer notar que ambos sutras emplean la misma 
estructura sintáctica y palabras similares. 

Llegados a este punto es importante no confundir lo que designa la palabra 


asmita y la palabra ahamkara. La primera de ellas se podría traducir como “yoidad” 


237 Vid. este sutra en $ 5.5, pág. 410. 
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dado que es un abstracto formado a partir de asmi el cual es la primera persona 
del presente de indicativo del verbo ser. La “yoidad” es visto aquí como una 
fluctuación mental que genera el sentimiento o sensación de “yo” expresado por 
ese pronombre personal. Por otro lado, ahamkara es un principio ontológico, es 
decir, una auténtica realidad visto en el sistema Samkhya como una de las fases 
del proceso evolutivo de toda la realidad. Literalmente significa “el hacedor de 
yoes” por lo que remitiría más al problema de la individualidad con independencia 


de que exista el anterior sentimiento de “yoidad” o no. 


ad aio RRA: AYUTASITAA MBe om 


tato manojavitvam vikaranabhavah pradhanajayasca || 48 || 8 
tatah manas-javitvam vikarana-bhavah pradhana-jayah ca || 48 || 


“De lo anterior (se sigue), rapidez de la mente, un estado privado de 
los órganos de los sentidos y la victoria sobre la causa primera” 


tatah = tatas; indec.; “por tanto”. manas—- = manas; sust. neu.; “mente”. javitvam = 
javitva; sust. neu. nom. sg.; “rapidez”. vikarana—- = vikarana; adj. masc.; “privado de 
los órganos de los sentidos”. bhavah = bhava; sust. masc. nom. sg.; “estado”. pradhana— 


= pradhána; sust. neu.; “causa primera”. jayah = jaya; sust. masc. nom. sg.; “victoria”. 


ca = ca; conj. copul.; “y”. 

En este sutra aparecen tres compuestos determinativos (tatpurusa $samasa) que 
son los formados por las palabras manas y javitvam; por vikarana y bhavah; y por 
pradhana y jayah. De este modo, la rapidez (javitva) se refiere a la de la mente 
(manas), el estado en el que se encuentra el sujeto (bhava) se refiere al de privación 
sensorial absoluta (vikarana) y la victoria (jaya) se refiere a la que se consigue sobre 
la denominada “causa primera” (pradhana). 

Todos los anteriores compuestos van unidos entre sí mediante la conjunción 
copulativa ca lo que indica que estas tres circunstancias indicadas por los anteriores 
compuestos es lo que se consigue (tatas) cuando se alcanza lo indicado en el sutra 
anterior. 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


238 Este sutra se corresponde con el número 47 de la edición RAMA PRASADA. 
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manas javitvam vikarana bhavah pradhana  jayah 
¡IS y A CS 
(tatpurusa samáasa) (tatpurusa samasa) (tatpurusa samáasa) 


Nuevamente se aprecia cómo el hilo conductor del autor es la Ontología del 
sistema Samkhya dado que ahora se eleva ya hasta la denominada “causa primera”. 
Se observa que se va hablando de conseguir tres “victorias” o dominios: 1) sobre 
los elementos tanto groseros como sutiles, 2) sobre los órganos de los sentidos y 3) 
sobre “la causa primera”. 

Obsérvese que en este aforismo se emplea la palabra manas en lugar de citta 
para designar a la mente por lo que podría interpretarse que el dominio de que se 
habla no se refiere únicamente a la mente consciente (citta) sino a toda la mente 


en su sentido más amplio. 


ACAIRTA EAT ATAA 
AAA ANA Ar 


sattvapurusanyatakhyatimatrasya 


sarvabhavadhisthatrtvam sarvajñatrtvam ca |] 49 |] 2 


sattva-purusa-anyata-khyati matrasya 
sarva-bhava-adhisthatrtvam sarva-jñatrtvam ca || 49 || 


“El completo discernimiento de la diferencia entre el sattva y la 
consciencia pura (supone) tener la cualidad de ser soberano sobre 
todos los estados de la materia y el tener la cualidad de conocer todo” 


sattva— = sattva; sust. neu. sg.; sattva. purusa—- = purusa; sust. masc.; “consciencia 
pura”. anyata- = anyata; sust. fem.; “diferencia”. khyati = khyati; sust. fem.; 
“percepción, conocimiento, discernimiento”. mátrasya = maátra; sust. neu. gen. sg.; 
“materia”. sarva— =sarva; adj. neu.; “todo”. bhava—- = bhava; sust. masc.; “estado”. 
adhisthatrtuam = adhisthatrtva; sust. neu. nom. sg.; “el tener la cualidad de ser 
soberano”. sarva— =sarva; adj. neu.; “todo”. jñatrtvam = ¡jñatrtva; sust. neu. nom. 


” 


sg.; “el tener la cualidad de conocer”. ca = ca; conj. copul.; “y 


239 Este sutra se corresponde con el número 48 de la edición RAMA PRASADA. En la edición 
del Ms. del UCL aparece la palabra pratista por lo que en esta edición este sutra figura como 
sattvapurusanyatakhyatimatrapratistasya sarvabhavadhisthatrtuamsarvajiñatrtvam. Esta palabra 


no aparece en ninguna otra edición por lo que se ha optado por no incluirla en el texto. 
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Las palabras sattva y purusa forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samasa) por lo que ambas palabras van unidas por la conjunción copulativa “y”. A 
su vez, el compuesto sattva-purusa y anyata forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que se especifica que la diferencia (anyata) se refiere 
a distinguir entre el sattva y la “consciencia pura” (purusa). A continuación, el 
compuesto sattva-purusa-anyata y khyati forman otro compuesto determinativo 
por lo que se aclara, esta vez, que el discernimiento (khyati) se refiere al de 
la diferencia entre las dos entidades ya mencionadas. Por último, el compuesto 
sattva-purusa-anyata-khyati y matrasya forman un compuesto posesivo (bahuvrihi 
samása) por lo que se indica que dicha percepción o discriminación es completa. 
Para terminar, las palabras sarva y bhava por un lado y sarva y jñatrtvam por 
otro, forman cada uno de ellos un compuesto aposicional (karmadharaya) al indicar 
que se refiere a todos (sarva) los estados de existencia (bhava) y a todos los 
conocimientos (jñatrtva). A su vez, el compuesto sarva-bhava y adhisthatrtvam 
forma otro compuesto de la misma clase pues se indica que se alcanza “la cualidad 
de ser soberano” (adhisthatrtva) de todos los estados de existencia (sarva-bhava). 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


sativa  purusa anyata khyati sarva bhava adhisthatriva 
¡IS 15 
(dvamdva samása) (karmadharaya samasa) 
(tatpurusa samasa) (karmadharaya samasa) 


(tatpurusa samasa) sarva  jñatrtvam 


¡AP 


(karmadharaya samása) 

En este sutra se sigue el ya citado hilo conductor de la Ontología del sistema 
Samkhya en un camino ascendente. En este caso se aclara que el objetivo 
a conseguir en este punto radica en la completa discriminación entre lo que 
denominan sattva de la sustancia mental y la “consciencia pura” (purusa). Resulta 
difícil comprender estos estadios sobre todo por la dificultad de identificar lo que 
designa la expresión sattva referido a la sustancia mental. 

Lo que parece fuera de toda duda es insistir en la idea de que para el Yoga como 
sistema filosófico la palabra “yoga” NUNCA significa “unión” sino precisamente 
todo lo contrario, desunión, separación, discriminación respecto a una confusión 
básica y primaria en la que nace todo ser humano consistente en tener la convicción 


de que la “consciencia pura” y lo físico o material son una misma cosa o, dicho 
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con las palabras del sistema Samkhya-Yoga, que purusa y prakrti son la misma 
cosa. La meta del Yoga, desde el punto de vista epistémico, es pues conseguir 
comprender y vivenciar que ambas substancias son completamente diferentes, es 
analizar y discriminar para separar y salir de dicho error radical; eso es lo que 
designa la palabra “ignorancia” (avidya). 

En este punto habría que recordar lo afirmado en el sutra 35 de este mismo 
Libro 2%% cuando se indica el modo de conocer la discriminación entre dicho 
sattva de la mente y la consciencia pura (purusa). Ahora se explican los efectos 
que se derivan de vivenciar dicha separación que curiosamente apunta hacia la 


omnisciencia lo que podría indicar influencias jainistas 21! 


AgUvaraA ASE PITA ll go ll 


tadvairagyadapi dosabijaksaye kaivalyam || 50 || 22 
tat-vairagyat api dosa-bija-ksaye kaivalyam || 50 || 


“El aislamiento (surge) por la indiferencia también hacia eso en la 
destrucción de la semilla de los defectos” 


tat- = tad; pron. demo. neu. nom. sg. 2%. vairagyat = vairagya; sust. neu. abl. sg. 
“indiferencia, desapego”. api = apt; indeclinable; “también”. dosa— = dosa; sust. masc.; 
“defecto”. bija— = baja; sust. neu.; “semilla, germen, origen”. ksaye = ksaya; sust. masc. 


loc. sg.; “destrucción”. kaivalyam = kaivalya; sust. neu. nom. sg.; “aislamiento”. 


Las palabras tad y vairagyat forman un compuesto determinativo por lo que se 
indica que, entre todas las cosas a las que se puede sentir indiferencia, se refiere en 
este caso respecto al hecho mismo de alcanzar la liberación. Además, las palabras 
dosa y bija, por un lado, y el compuesto dosa-bija y ksaye por otro forman cada 
uno de ellos un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que la semilla 
(brja) se refiere a la que provoca los distintos defectos (dosa) y la destrucción 
(ksaya) se refiere a la de dicha semilla de los defectos (dosa-bija). 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


240 Vid. este sutra en $ 5.5, pág. 396. 

241 Vid. esta relación en $ 4.2, pág. 158. 

242 Este sutra se corresponde con el número 49 de la edición RAMA PRASADA. 

243Se refiere no sólo a todas las facultades supranormales que se han venido describiendo a 
lo largo de este Libro III sino incluso hacia el propio deseo de liberación que se ve próximo al 


comprender que la consciencia pura y el sattva de la mente son dos substancias diferentes. 
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tat  vairagyat dosa bija ksaye 
¡A 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samáasa) 


En este sutra se menciona ya la meta final denominada “aislamiento” (kaivalya) 
el cual se produce precisamente cuando se rechazan todos los poderes o facultades 
supranormales que se presentan en la práctica mental del camino del Yoga e 
incluso hacia la propia liberación. Se emplea la palabra vairagya que aparece en los 
aforismo 12 del Libro primero donde se indica que uno de los medios para alcanzar 
la liberación siendo definido en el 15 del mismo Libro 2%* por lo que parece que 
aquí se habla de un tipo de desapego en su grado máximo, incluso respecto al 
propio hecho de alcanzar la liberación. 

En este punto se hace ya referencia a la meta final del practicante del Yoga que 
consiste en la liberación de este mundo fenoménico que aquí se identifica con la 
palabra kaivalya la cual significa “aislamiento”. Este “aislamiento” como objetivo 
último no sólo da título al Libro cuarto sino que aparece igualmente en el Libro 
segundo donde se define en el sutra 25 2% por lo que nuevamente se comprueba 
que las repeticiones temáticas son abundantes. 

Igualmente volver a recordar que la palabra kaivalya para identificar la 
liberación o meta de este sistema evoca otra de las denominaciones empleadas 
en el Jainismo para nombrar sus liberados a los que llama kevalas lo cual podría 


apuntar también a esa influencia jainista mencionada supra en $ 4.2, pág. 158. 


ETAYAAAN AFA 
YAA AERFTA NR NI 


sthanyupanimantrane sangasmayakaranam 
punaranistaprasangat || 51 |] 2% 


244 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 216 y $ 5.3, pág. 219. 

245 Vid. este sútra en $ 5.4, pág. 307. 

246 Este sutra se corresponde con el número 50 de la edición RAMA PRASADA. Comparando 
las distintas ediciones de los Yogasutras se aprecian las siguientes diferencias: 


= En la edición del Ms. del UCL se producen varias nasalizaciones consistentes en el cambio 
de unas nasales por otras. 
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sthani-upanimantrane sanga-smaya-akaranam 


punar anista-prasangat || 51 || 


“En caso de invitación de los que ocupan un lugar elevado (esto) no 
debe ser causa de apego ni de soberbia por la inclinación hacia 
(apetencias) indeseables una vez más” 


sthani- = sthani, adj. neu.; “que ocupa un lugar elevado”. upanimantrane = 
upanimantrana; sust. neu. loc. sg.; “invitación”. sañga— = sañga; sust. masc.; “apego”. 
smaya = smaya; sust. masc.; “orgullo, soberbia”. akaranam = akarana; sust. neu.; 
“ausencia de causa”. punar = punar; inde.; “una vez más”. anista- = anista; adj. 
masc.; “indeseable”. prasangat = prasañga; sust. masc. abla. sg.; “inclinación hacia”. 


Las palabras sthani y upanimantrane forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que se concreta la invitación (upanimantrana) pues 
se refiere específicamente a la realizada por los denominados “que ocupan un lugar 
elevado” (sthani). Las palabras saga y smaya forman un compuesto copulativo 
(dvamdva samása). Esto indica que son dos las consecuencias de dejarse llevar por 
“la invitación de los seres que viven arriba”, el apego a las cosas mundanas (sañga) 
y el orgullo o soberbia (smaya). A su vez, el compuesto sañga-smaya y la palabra 
akaranam forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que la no 
acción (akarana), el no caer en dicha tentación se refiere al riesgo de involucionar y 
retroceder en la meta perseguida, es decir, caer de nuevo en el apego o deseo hacia 
las cosas mundanas (sañga) y en la soberbia (smaya). Y por último, las palabras 
anista y prasangat forman otro compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por 
lo que la inclinación (prasanga) de la que se habla se refiere hacia cosas indeseables 
(anista). 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


sthani upanimantrane sañga smaya  akaranañ  anista prasangat 
EA E=3 == A 
(tatpurusa samasa) (dvamdva samasa) (tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


Este sutra recoge en realidad una advertencia dirigida hacia el practicante 
del Yoga. Se avisa que cabe la posibilidad de que los seres que aquí se les 
denomina metafóricamente como “los que ocupan un lugar elevado” (sthani) inviten 


= En la edición de ChSS n? 154 y 159 falta la sílaba -ni- en la palabra sthanyupanimantra 
apareciendo como stha-upanimantra 
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al practicante a considerarse como ellos lo cual es un peligro para la meta final 
pues, caso de aceptar dicha invitación, lo que se conseguiría en realidad es volver 
a recaer en el apego hacia las cosas mundanas y en la soberbia personal. 

Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 285) recoge aquí una cuádruple clasificación de 
los distintos yoguis en función del nivel alcanzado. 

Esa ausencia de deseo hacia las cosas mundanas que aquí se presenta como una, 
posible recaída se puede poner en relación con lo afirmado en el sutra 15 del Libro 


Primero 2%”, 


AMARA: JARA MAA YA 


ksanatatkramayoh samyamadvivekajam ¡ñanam |) 52 |] 2% 


ksana-tat-kramayoh samyamat viveka-jam jhanam || 52 || 


“Por samyama sobre los momentos y su sucesión (se obtiene) el 
conocimiento causado por la discriminación” 


ksana— = ksana; sust. masc.; “momento”. tat- = tad; pron. demos.; “su” 24%. kramayoh = 
krama; sust. masc. loc. dual; “sucesión”. samyamat = samyama; sust. masc. abl. sg.; 
samyama. viveka— = viveka; sust. masc. sg.; “discriminación”. jam = ja; adj. neu. nom. 


o 


sg.; “producido, causado por”. ¡jñhanam = jñana; sust. neu. nom. sg.; “conocimiento 


Las palabras ksana y tat-kramayoh forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samáasa) por lo que se especifica que se habla de los momentos (ksana) y la manera 
en que éstos se van sucediendo (kramaya). 

Las palabras viveka y jam forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) por lo que se concreta que lo causado o producido (ja) se refiere a la 
discriminación (viveka). 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


247 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 219. Esta advertencia que aparece en este aforismo evoca el 
pasaje del Evangelio de San Mateo 4.13 y ss. (VVAA 1979, pág. 1152) respecto a las tentaciones 
de Jesús. En dicho pasaje se habla de un demonio, en la tradición babilónica y griega existen los 


daimones y en la tradición india los devas a los que bien se podría estar refiriendo este aforismo. 
248 Este sutra se corresponde con el número 51 de la edición RAMA PRASADA. 
249Se refiere a los “momentos”. 
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ksana tat kramayoh viveka jam 
(tatpurusa samáasa) (tatpurusa samasa) 


(dvamdva samasa) 


Este sutra hace referencia a la posibilidad de alcanzar un tipo de conocimiento 
que tiene su origen en la discriminación. Esta clase de conocimiento se consigue 
aplicando la ya conocida técnica mental sobre los momentos temporales (ksana) y 
el modo en los que éstos se van sucediendo de una manera determinista (krama). 

Este es el aforismo más importante para conocer la concepción del tiempo para 
este sistema filosófico. En este sentido, Vyasa (Woods trad. 1998, 287 y ss) define 
lo que se denomina “instante” (ksana) como: “Del mismo modo que el átomo es 
el límite mínimo de la substancia, igualmente el instante es el límite mínimo del 
tiempo”. Á continuación pasa a definir el instante como: “El tiempo tomado por un 
átomo en movimiento desde que deja un punto y alcanza otro”. Migra calificará al 
instante como “partícula de tiempo” que no tiene ni anterior ni posterior (Woods 
trad. 1998, pág. 289). Seguidamente Vyasa presenta una nueva definición, en este 
caso la de “secuencia” (krama): “Es el continuo flujo de esos momentos”. 

Se considera que, en el presente, únicamente existe un instante sin que se 
puedan mezclar ni el anterior ni el posterior dado que no pueden ocurrir dos 
momentos simultáneamente. Por ello, cuando se habla del tiempo como horas, 
días, etc. carece de realidad siendo un proceso mental (vikalpa) por lo que todos 


los cambios observados en las cosas siempre son relativos al instante presente. 


ARA: 1u3Y3 0 


jatilaksanadesairanyatanavacchedattulyayostatah 
pratipattih |] 53 || 22 


jati-laksana-desaih anyata anavacchedat tulyayoh tatah 
pratipattih || 53 || 


250 Este sutra se corresponde con el número 52 de la edición RAMA PRASADA. 
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“Por ello, (se consigue) la distinción de dos (cosas) similares sin 
separación cuando no hay diferencia por su forma de existencia, sus 
atributos o su lugar (en el espacio)” 


, 


jati- = jati; sust. fem.; “forma o clase de existencia”. laksana— = laksana; sust. neu.; 


“atributo”. desaih = desa; sust. masc. inst. plu.; “lugar”. anyata = anyata; sust. 
fem. nom. sg.; “diferencia”. anavacchedat = anavaccheda; sust. masc. abl. sg.; “sin 
separación”. tulyayoh = tulya; adj. masc. gen. dual; “igual”, “similar”. tatah = tatas; 
indeclinable; “por ello”. pratipattih = pratipatti; sust. fem. nom. sg.; “reconocimiento, 
distinción”. 


Las palabras jati, laksana y degaih forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samása) por lo que se especifica que se habla de los tres elementos que diferencias 
dos cosas entre sí, la forma que toman en esta existencia (jati), sus propiedades 
o atributos (laksana) y el lugar que ocupan en el espacio en un momento dado 
(desa). 

Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


jata laksana desaih 
o: e 
(dvamdva samása) 

El contenido de este sutra se presta a una doble interpretación. Por un lado 
y dado el contexto de lo que se viene tratando en los aforismos anteriores, cabe 
interpretar que lo que se trata de diferenciar ahora como último paso para alcanzar 
la liberación es conseguir discriminar y percibir la diferencia de dos entidades que 
prácticamente serían idénticas a las que se denominan sattva de la mente y la 
consciencia pura o purusa. Pero por otro lado, cabría considerar que de lo que 
se habla aquí tiene un carácter más general y que se señala el modo de llegar 
a discernir, en general, entre dos cosas que son en principio indiscernibles por 
compartir su forma externa, sus atributos y su posición espacial. Esta última 
interpretación remite directamente al “principio de identidad de los indiscernibles” 
de Leibniz. 


IRE CEE 


tarakam sarvavisayam sarvathavisayamakramam 
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ceti vivekajam jnanam || 54 || 21 


tarakam sarva-visayam sarvatha-visayam akramam 


ca iti viveka-jam jñanam || 54 || 


“El conocimiento causado por la discriminación (es) liberador, y de 
este modo, (abarca) todos los objetos, en todos los tiempos y sin 


2) 
sucesión 
tarakam = taraka; adj. neu. nom. sg.; “liberador”. sarva— = sarva; adj. neu.; “todo”. 
visayam = visaya; sust. neu. nom. sg.; “objeto de los sentidos”. sarvatha— = sarvatha; 


inde.; “absoluto, en todos los tiempos”. visayam =visaya; sust. neu. nom. sg.; “objeto 


de los sentidos”. akramam = akrama; sust. masc.; “sin sucesión”. ca = ca; conju. 


copul.; “y”. ¿ti = iti; ind.; “así”. viveka—- = viveka; sust. masc.; “discriminación”. jam 


= ja; adj. neu. nom. sg.; “producido, causado por”. ¡fRanam = jñana; sust. neu. nom. 
sg.; “conocimiento”. 


Las palabras sarva y visayam por un lado y sarvatha y visayam por otro forman 
cada uno de ellos un compuesto posesivo (bahuvrihi samasa) por lo que se habla 
de todas las cosas, de todos los objetos perceptibles y en todos los momentos. 
Por último, las palabras viveka y jam forman un compuesto determinativo por lo 
que se está indicando es que lo que surge, lo que emerge, lo que nace (jam) es la 
discriminación (viveka). 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


sarva visayam sarvatha visayam viveka jam 
(bahuvrihi samáasa) (bahuvrihi samasa) (tatpurusa samasa) 


ARAYA: AGUA RIA ÍA ll Y 


sattvapurusayoh $uddhisamyekaivalyam iti || 55 |] 22 

251 Este sutra se corresponde con el número 53 de la edición RAMA PRASADA. En la edición 
ChSS n2 154 y 159 las palabras sarvatha visayam akramam aparecen como sarvatha visayakam, 
es decir, que la palabra akrama no aparece y la palabra visaya es sustituida por un derivado suyo 
visayaka que también aparece en el Lexicón de Colonia. 

252 Este sutra se corresponde con el número 54 de la edición RAMA PRASADA. Comparando 
las distintas ediciones de los Yogasutras se observan las siguientes diferencias: 


= En la edición del Ms. del UCL, H. ARANYA y RUKMANTI aparece al final del sutra la 
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sattva-purusayoh suddhi-samye kaivalyam iti |] 55 || 


“El aislamiento (se produce) en la igualdad de pureza del sattva y de 
la consciencia pura” 


sattva- = sattva; sust. neu.; sattva. purusayoh = purusa; sust. masc. gen. dual; 
“consciencia pura”. S$uddhi- =$uddhi; sust. fem.; “pureza”. samye = samya; sust. neu. 
loc. sg.; “igualdad”. kaivalyam = kaivalya; sust. neu. nom. sg.; “aislamiento”. ¿ti = 1ti; 


p> 


ind.; “así”. 


Las palabras sattva y purusayoh forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samása) por lo que se habla del sattva y de la consciencia pura (purusa) reforzada 
esta idea por el dual. A su vez, las palabras $uddhi y samye forman un compuesto 
determinativo (tatpurusa samáasa) por lo que la igualdad (samya) se refiere o 
concreta a la pureza (Suddhi). 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


sattva purusayoh $uddhi samye 
(dvamdva samasa) (tatpurusa samasa) 


Este sutra se puede considerar casi como una definición del denominado 
“aislamiento” (kaivalya) la cual constituye la meta 29% del Yoga de los Yogasutras. 
En este sentido se indica que cuando el denominado sattva mental adquiere la 
misma pureza que la otra substancia del sistema Samkhya-Yoga denominada 


palabra ti figurando tal y como se recoge en el texto propuesto. Pero en las ediciones 
restantes no aparece dicha palabra. Este detalle es importante pues esta es una de las 
razones esgrimidas por Dasguta (Dasgupta 1930, págs. 52-53), entre otras, para justificar 
que todos los Yogasutras finalizan en este tercer libro siendo el cuarto una aportación 


posterior. 


Entre las ediciones impresas más antiguas, en la edición ChSS 154 p. 141 no aparece la 
palabra ti. 


= En la edición KSS n* 83 la última palabra kaivalya aparece como kaivalyat. 


253 Respecto a cuál pueda ser la meta última planteada por los Yogasutras se podría discutir 
una posible contradicción o dualidad interna. Por un lado parece que, tomando la obra en su 
conjunto, la meta a alcanzar sería lograr el denominado “aislamiento” (kaivalya), es decir, tomar 
consciencia que las dos substancias existentes, la material y la consciencia pura (purusa) forman 
dos entidades diferentes alcanzando la des-unión o deshaciendo el error primigenio consistente 
en la identificación entre ambas. Pero, por otro lado, al final del Libro primero parecería que la 
meta última sería alcanzar el denominado asamprajñata samadhi en el que la consciencia habría 
quedado completamente vacía de contenido perceptivo alguno al detenerse toda la actividad 
mental. 
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purusa se alcanza dicho “aislamiento” equivalente a la liberación en este sistema 
filosófico. 

Según la postura defendida por Dasgupta (Dasgupta 1930, págs. 52-53) y 
Zimmer (Zimmer 1997, pág. 224) , los Yogasutras acabarían en este punto si bien 
a continuación sigue un cuarto Libro aunque para estos autores sería un añadido 


posterior. 


5.6. Libro Cuarto 


aca ul 


Kaivalya pada 


STHAMNAAA AAA: FEA: 120 


janmausadhimantratapahsamadhijah siddhayah || 1 |! 
janma-osadhi-mantra-tapas-samadhi-jah siddhayah || 1 || 


“Las perfecciones (son) causadas por el nacimiento, las drogas, los 
conjuros, la práctica ascética y el samadhi” 


janmo— = janma; sust. neu.; “nacimiento, vida”. osadhi- = osadhi; sust. fem.; “drogas”. 
mantra—- = mantra; sust. masc.; “conjuro”. tapah = tapas; sust. neu.; “práctica 
ascética”. samadhi- = samadhi; sust. masc.; samadha. 


¿jah = ja; adj. masc. nom. plu.; “producido, causado por”. 


siddhayah = siddhi; sust. fem. nom. plu.; “perfección”. 


Las palabras janma, osadhi, mantra, tapas y samadhi forman un compuesto 
copulativo (dvamdva samáasa) por lo que se enumeran en este sutra las cinco fuentes 
posibles para la obtención de “perfecciones” (siddhis) o poderes supranormales. 
Todo el anterior compuesto y la palabra jah forman, a u vez, un compuesto posesivo 


(bahuvrihi samasa) indicándose la fuente u origen de dichas perfecciones. 
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Gráficamente este compuesto se puede representar de la siguiente manera: 


janma osadhi mantra tapah samadhi jah 


(dvamdva samása) 


(bahuvrihi samása) 


Este cuarto Libro comienza indicando el origen de las “perfecciones” o poderes 
suprahumanos mencionados en el Libro anterior. 

Si se compara los poderes descritos en el Libro anterior y el modo de 
obtenerlos por otros medios diferentes al samadhi explicado en este aforismo con 
el otro gran libro de magia de la India antigua, el Atharva Veda, se aprecia que 
existen diferencias tanto en el modo de adquirir dichos poderes como en el tipo 
de facultades alcanzadas. Resumiendo mucho, en el Atharva Veda se obtienen 
básicamente mediante el poder de la palabra, a través de conjuros, mientras que 
los explicados en los Yogasutras se derivan de una técnica mental o psicológica 


consistente en la focalización de la atención (samyama). 


STAAUAROTA: APAMUA NA 


jatyantaraparinamah prakrtyapurat || 2 || 
jati-antara-parinamah prakrti-apurat || 2 || 


“El cambio en otros nacimientos (se debe) a la actividad exuberante 
de la materia primordial” 


jati- = jati; sust. fem.; “clase de nacimiento”. antara- = antara; adj. masc.; “otro”. 
parináamah = parinama; sust. masc. nom. sg.; “cambio”. prakrti- = prakrti; sust. masc.; 
“materia primordial”. apúurat = apúra; sust. masc. abl. sg.; “actividad exuberante”. 


Las palabras jati y antara forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samasa) por lo que cuando se habla de otros (antara) se refiere a otras formas de 
nacimientos (jati). Igualmente, el compuesto jati-antara y la palabra parinamah 
forman otro compuesto de la misma clase por lo que los cambios (parinama) de 
los que se habla aquí se refieren a los de los otros nacimientos. Y, por último, las 
palabras prakrti y apúurat forman también otro compuesto determinativo por lo que 


la actividad exuberante (apura) se refiere a la de la materia primordial (prakrti). 
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Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


jati antara parinamah prakrti apurat 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se pone claramente de manifiesto la postura de la escuela 
Samkhya-Yoga sobre la explicación de la diversidad de realidades que existen. 
Todo es producto de las transformaciones de esa materia primordial a la que se 
denomina prakrti la cual tiene un principio interno de actividad que es la causa y 
origen de todo cambio. Precisamente se indica que dicha capacidad es “exuberante”, 
hasta el punto que podría decirse que es quizás su principal característica. Frente a 
dicha substancia se encontraría la denominada purusa o “consciencia pura” la cual 
se caracteriza precisamente por su pasividad, por su ausencia absoluta de cambio 


o movimiento alguno. 


SR 23 Py 
GUATE Ad: ARPA SN 


nimittamaprayojakam prakrtinam 
varanabhedastu tatah ksetrikavat || 3 || 


nimittam aprayojakam prakrtmam 
varana-bhedah tu tatah ksetrikavat || 3 || 


“La (causa) eficiente no (es) la generadora (de las transformaciones) 
pero (lleva a cabo) la ruptura de las barreras de la materia 
primordial por lo que (actúa como) un agricultor” 


nimittam = nimitta; sust. neu. nom. sg.; “(causa) eficiente”. 


aprayojakam = aprayojaka; sust. neu. nom. sg.; “no el origen, generador”. prakrtinam 
= prakrti; sust. masc. gen. plu.; “materia primordial”. varana— = varana; sust. masc.; 
“barrera”. bhedah = bheda; sust. masc. nom. sg.; “ruptura”. tu = tu; ind.; “pero”. tatah 
= tatas; ind.; “por tanto”. ksetrikavat = ksetrikavat; sust. masc. nom. sg.; “como los 


agricultores”.) 
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Las palabras varana y bhedah forman un compuesto posesivo (bahuvrihi 
samasa) por lo que se habla de la destrucción o eliminación (bheda) de las barreras 
u obstáculos (varana). 


Gráficamente el compuesto se puede representar de la siguiente manera: 


varana bhedah 
O 


(bahuvrihi samasa) 

En este sutra se aclara que la denominada causa eficiente (nimitta-karana) 2* 
no es la que genera el cambio incesante de la naturaleza primordial (prakrti) sino 
que su forma de actuar consiste en destruir los obstáculos o barreras que bloquean 
o impiden dichos cambios dado que, como se aclaró en el sutra anterior, los cambios 
se deben a la propia naturaleza de la materia primordial que posee dentro de sí 
misma dicho principio de actividad. Es por eso interesante la metáfora que aparece 
aquí comparándolo con la actividad de los agricultores, que cuando desean regar 
un campo, lo que hacen es eliminar las barreras u obstáculos para que el agua 
pueda fluir. 

En este caso la denominada “causa eficiente” hace referencia a la virtud o 
conducta virtuosa (dharma) que es la encargada de remover el demérito (adharma) 
(Rukmani trad. 1999, pág. 5) pero nunca es la generadora del cambio propiamente 


dicho o actividad dado que ello es una cualidad esencial de la materia (prakrti). 


RAMIRAAARACTATATA 13m 


L 
nirmanacittanyasmitamatrat || 4 || 
nirmana-cittani asmita-matrat || 4 || 

“La formación de mentes conscientes (se debe) únicamente a la 

yoidad” 


nirmana— = nirmana; sust. neu.; “formación”. cittani= citta; sust. neu. nom. plu.; “mente 
consciente”. asmita— = asmita; sust. fem.; “yoidad”. mátrat = maátra; sust. masc. abl. 
sg.; “Únicamente”. 


Las palabras nirmána y cittani forman un compuesto aposicional (karmadharaya 


samasa) por lo que se habla de las mentes conscientes (citta) se refiere a su 


254 Opuesta a la causa material (upadana-karana). 
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formación (nirmana). Por otro lado, las palabras asmita y maátrat forman otro 
compuesto de la misma clase por lo que se indica que el único factor (matra) que 
interviene en dicha formación en la citada “sensación de yo” (asmita) o “yoidad”. 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


nirmana cittant asmita matra 
¡ AS y 
(karmadharaya samasa) (karmadharaya samása) 


Caminando de la mano de la Ontología Samkhya, ahora se indica que el 
surgimiento de cada una de las múltiples mentes conscientes procede de eso 
denominado “sensación de yo” (asmita) por lo que aquí se indica el modo en que 
surge la individualidad. En este sentido es importante recordar la diferencia entre 


dos palabras: asmita y ahamkara. 


RAR A RMARARAARATA lo 


pravrttibhede prayojakam cittamekamanekesám || 5 |] 29 


pravrtti-bhede prayojakam cittam ekam anekesam || 5 || 


“Aunque (hay) diferencia en la actividad mental, la mente directora 
de las múltiples (actividades mentales es sólo) una” 


pravrtti- = pravrtti; sust. fem.; “cognición, actividad”. bhede = bheda; sust. masc. loc. 
sg.; “diferencia, clase, tipo”. prayojakam = prayojaka; adj. neu. nom. sg.; “director, 
promotor”. cittam = citta; sust. neu. nom. sg..; “mente consciente”. ekam = eka; 
numeral neu. nom. sg.; “uno”. anekesam = aneka; adj. numeral. gen. plu.; “múltiples” 


(lit. “no una”). 


Las palabras pravrtti y bhede forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samasa) por lo que cuando se habla de las diferencias (bheda) se refieren 
concretamente a las de la actividad mental conscientes (pravrtti) indicando este 
compuesto que la actividad o procesos mentales son múltiples y diversos, como el 
ver, el oír, el oler, etc., si bien existe una unidad en todos ellos por lo que tiene 
que existir un único director o regulador de toda esa variada vida psíquica. 

Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


255 En la edición KSS n% 110 la unión entre las palabras prayojakam cittam aparece como 


prayojakañcittam. 
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praurtti bhede 
A 


(tatpurusa samasa) 
Se pone de manifiesto que, a pesar de la pluralidad y diversidad de la vida 
psíquica, es una única mente la que la controla toda ella suministrando una unidad 


y coordinación. 


TA ATASTAATNAR 185 


tatra dhyanajamanagayam || 6 || 2 


tatra dhyana-jam anasayam || 6 || 


“Entre ésas, (sólo) las causadas por la meditación no generan 
residuos” 


tatra = tatra; inde.; “de ésas” 257. dhyana- = dhyana; sust. neu.; “meditación”. jam = ja; 
adj. neu. nom. sg.; “producido, causado por, generada”. anasayam = anasaya; sust. 


neu. nom. sg.; “sin residuo”. 


Las palabras dhyana y jam forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samasa) por lo que cuando se habla de las cosas producidas o causadas (ja) se 
refiere concretamente a las derivadas de la meditación (dhyana). 


Gráficamente dicho compuesto se puede representar de la siguiente manera: 


dhyana jam 
== 
(tatpurusa samáasa) 

Lo que se ahora se aporta es la idea de que únicamente la actividad mental 
desarrollada mediante el proceso de meditación o focalización de la atención no 
genera ningún tipo de “residuo” (anagaya) en el futuro. En otras palabras, sería el 
único tipo de acción que no generaría efectos. Esta afirmación se puede interpretar 
en el sentido que cualquier actividad psíquica moldea las diversas redes neuronales 
que conforman nuestro cerebro el cual se caracteriza por su plasticidad. Pero ahora 


256En el Ms. del UCL la palabra dhyanajam aparece como dhyamajam lo cual parece ser una 


errata del manuscrito. 
257Se refiere a las cinco distintas clases de maneras indicadas en el sutra 1 de este Libro cuarto 


—ouid. en $ 5.6, pág. 4290— para obtener poderes o perfecciones supra-humanas. 
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se indica que si se focaliza la atención, la práctica de la meditación sería, por así 
decirlo, neutra. 

La práctica de repetición de mantras, encantamientos etc. no conducirían 
a la liberación final dado que generarían nuevos depósitos de impresiones 
subconscientes las cuales, a su vez, volverían a inducirnos a nuevas acciones 
indefinidamente. Únicamente la práctica del Yoga consistente en la meditación 


conduce al practicante hacia la meta emancipatoria. 


FARMA ARAYA RETA 1! 


karmasuklakrsnam yoginastrividhamitaresam || 7 || 
karma asukla-akrsnam yoginah trividham itaresam || 7 || 


“La acción de un yogui (no es) ni blanca ni negra; la de los demás 
(es) de tres clases” 


karma = karman; sust. neu. nom. sg.; “acción”. asukla- = agukla; adj. neu.; “no blanco”. 
akrsnam— = akrsna; neu.; “no negro”. yoginah = yogin; sust. masc. gen. sg.; “yogui”. 
trividham = trividha; adj. neu. nom. sg.; “de tres clases”. itaresam = itara; adj. masc. 


gen. plu.; “el de los otros”. 


Las palabras asukla y akrsnam forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samasa) por lo que se indica que las acciones (karman) no son ni blancas (asukla) 
ni negras (akrsna). 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


asukla akrsnam 
¡ES 
(dvamdva samasa) 

En este sutra se distingue entre las acciones realizadas por aquel que se 
encuentra en posesión del Yoga ?%8 y el resto de los seres. Para el primero, sus 
acciones no son ni blancas (asukla) ni negras (akrsna) mientras que para el resto 
de los seres serían de tres clases, blancas, negras o mixtas. El problema radica 
en aclarar qué puede querer designarse con los adjetivos “blanco” y “negro” pues 
ambas palabras claramente son dos metáforas. 


258 A quí se entiende “encontrarse en posesión del Yoga” a los que ya han alcanzado la liberación. 
Cfr. Rama Prasada (Rama Prasada 1910, 274 y ss). 
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Si se pone en relación este sutra con lo dicho en el número 12 del Libro 
segundo 2% donde se indica que los efectos de las acciones pasadas son la causa del 
sufrimiento futuro se podría interpretar que las denominadas “acciones blancas” 
($ukla) son las que generarán experiencias agradables o placenteras mientras que 
las denominadas “acciones negras” (krsna) son las que generarán experiencias 
desagradables o dolorosas. 

Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 305) indica que la forma de existencia del karma 
puede ser de cuatro clases (catuspat): 1) negra, 2) blanca y negra, 3) blanca y 4) 
ni blanca ni negra. Continúa indicando que el “negro” es propio de los villanos 
o de naturaleza perversa pero sin aclarar, al menos en este apartado, en qué 
consiste ser un villano o perverso (duratman). El denominado “blanco y negro” 
se encontraría formado por aquellas acciones consistentes en la práctica cotidiana 
de la vida externa formada por acciones que generan a terceras personas tanto 
agresión o violencia como favores o ayudas. Las “blancas” serían aquellas acciones 
derivadas de la práctica de austeridades (tapas), de la recitación de textos sagrados 
(svadhyaya) y de la meditación (dhyana) 28%. Y, por último, las acciones que dejan 
una tendencia o “depósito” (karmasaya) “ni blanco ni negro” son aquellas realizadas 
por los ascetas renunciantes (samnyasin) cuyos elementos instintivos-emocionales 
(klesas) han sido destruidos (ksína) y se encuentran en su última reencarnación. 

Quizás sea interesante resaltar la razón que suministra Vyasa en el párrafo 
citado para justificar esas tendencias “blancas” al decir que el motivo radica en que 
la práctica de austeridades, de la recitación de textos sagrados y de la meditación 
dependen únicamente de la mente (manas) a diferencia de las “blancas y negras” 
que remiten al contacto con el mundo exterior, con el resto de los seres humanos 
donde en la realización de toda acción se mezclan la violencia o daño hacia alguien 
y beneficio o altruismo para otros simultáneamente. Esta justificación parecería 
incidir en el carácter psicologista de la moral de este sistema filosófico al remitir lo 
bueno o lo malo a la mente y, en última instancia, a unas determinadas prácticas 
encaminadas a su pacificación y detención. 

En el mismo sentido, Vyasa (op. cit.) vuelve a dar otra justificación del por 
qué las acciones del yogui no son “ni blancas ni negras” al decir que no son blancas 
porque ha renunciado al fruto o resultado de sus acciones y no son tampoco negras 


259 Vid. este sutra en $ 5.4, pág. 284. 

260 Aquí se hace referencia casi expresa al denominado Kriya Yoga descrito en el sútra 1 del 
Libro segundo (vid. este sutra en $ 5.4, pág. 270) con la diferencia que ahora la devoción o 
abandono a Isvara (Tévara-pranidhána) se sustituye por la práctica de la meditación (dhyana). 
Este cambio es notado por Woods (Woods trad. 1998, pág. 306) en su nota a pie de página 
número 1. 
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porque no desea nada (anupadana). Lo llamativo de este pasaje de Vyasa es que: 
1) vincula el Yoga a los ascetas renunciantes, y 2) vincula la última etapa del 
camino del Yoga a la renuncia del resultado de las acciones y a la ausencia de todo 
deseo. Esta última relación evoca claramente el planteamiento desarrollado en el 
Bhagavad Gita 2! así como la reflexión constante sobre el papel del deseo en todo 


el pensamiento indio. 


ARRUAAAATATAERAEATATA Me N 


| 262 


tatastadvipakanugunanamevabhivyaktirvasananam || 8 | 
tatah tat-vipaka-anugunanam eva abhivyaktih vasananam || 8 || 


“Por ello, la manifestación de las tendencias inconscientes (se 
produce) solamente acorde al resultado de cada (clase) de aquellas” 


tatah = tatas; ind.; “por ello”. tat- = tad; pron. demos. neu. nom. sg.; “esto” 263) vipaka— 


= vipaka; sust. masc.; “resultado de la acción”. anugunanám = anuguna; sust. masc. 
gen. plu.; “acorde a”. eva = eva; inde.; “así, solamente”. abhivyaktih = abhivyakti; sust. 
fem. nom. sg.; “manifestación”. vasananam = vasana; sust. fem. gen. plu.; “tendencias 
inconscientes”. 


Gráficamente, los compuestos que aparecen en este aforismo se pueden 


representar de la siguiente manera: 


tat  vipaka anugunanám 


(tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samáasa) 


Las palabras tat y vipaka y el compuesto anterior con la palabra anugunanam 
forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que cuando se 
habla de los resultados o efectos de las acciones (vipaka) se especifica y se concreta 
indicando que sus efectos son acordes a (anuguna) cada clase de ellas (tad), de 
cada tipo de acción. 


261 De hecho, Vijñana Bhiksu (Rukmani trad. 1999, pág. 21) recoge expresamente esa referencia 


ala Bhagavad Gita 4.20. 
262 En la edición RAMA PRASADA la palabra anugunánám aparece como anagunanam lo cual 


debe ser un error tipográfico. 
263Se refiere a karman, a cada clase de acción o de la tendencia derivada de dichas acciones. 
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En este sutra se continua desarrollando la idea expresada en el anterior. Cada 
uno de los distintos tipos de acciones desarrollan unas tendencias subconscientes 
(vasana) conforme o según cada clase de acción generándose pues hábitos o 
inclinaciones que nos induciría a repetir el mismo tipo de clase de dichas acciones 


anteriores. 


SUSE SEL EN 
ARANA ATA MS 


jatidesakalavyavahitanamapyanantaryam 

smrtisamskarayorekarupatvat || 9 |] 2% 

jati-desa-kala-vyavahitanam api anantaryam 
smrti-samskarayoh ekarupatvat || 9 || 


“Aunque el nacimiento, el lugar y el tiempo (estén) separados, (se 
da) una sucesión causal sin interrupción (de las impresiones 
subconscientes) por la uniformidad de las impresiones subconscientes 
y la memoria” 


jati- = jati; sust. fem.; “clase de nacimiento”. desa— =dega; sust. masc.; “lugar”. kala- = 
kala; sust. masc.; “tiempo”. vyavahitanam = vyavahita; adj. fem. gen. plu.; “separados”. 
api = api; inde.; “incluso, aunque”. anantaryam = anantarya; sust. neu. nom. sg.; 
“sucesión causal sin interrupción, contigúidad, proximidad”. smrti- = smrti; nom. 
sg. fem.; “memoria”. samskarayoh = samskara; sust. masc. gen. dual; “impresión 
subconsciente”. rupatvat = rupatva; sust. neu. abl. sg.; “uniformidad”. 


Las palabras jati, desa y kala forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samása) por lo que se habla de tres circunstancias, el tipo de nacimiento (jati), el 


264 Comparando las distintas ediciones de los Yogasútras se observan las siguientes diferencias: 
= En la edición del Ms. del UCL, la palabra anantarya aparece como anamtarya. 
= En la edición de H. ARANYA esta misma palabra aparece como anantaryya. 


= En las ediciones Rama Prasada, ChSS n2 154 y 159, KSS n2 83, KSS n2 85, KSS n2 110 y 
YARDI esta palabra aparece como anantarya cuando en el resto de las ediciones aparece 
como anantaryam. Esta palabra, según el Lexicón de Colonia es un sustantivo de género 
neutro por lo que la diferencia entre una y otra forma es que figurase en el sutra declinada 
o no. Al aparecer en estas ediciones separada de la siguiente palabra hace que se incluya 
la forma declinada pues no parece estar formando compuesto alguno. 
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lugar donde se nace (desa) y el tiempo (kala). A su vez, el compuesto jati-desa- 
kala y la palabra vyavahitanam forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) por lo que se especifica que las cosas que están separadas (vyavahita) se 
refiere a las tres anteriores. Por último, las palabras smrti y samskarayoh forman 
otro compuesto copulativo (dvamdva samasa) reforzado por el dual; se equipara a 
la memoria (smrti) con las impresiones subconscientes (samskara). 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


jati desa kala anugunanam smrti samskara 
(dvamdva samasa) (dvamdva samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra aparecen dos ideas: a) se afirma que se da una sucesión causal sin 
interrupción entre unas impresiones latentes y otras con independencia del tipo 
de nacimiento, lugar y tiempo, y b) se vinculan las impresiones latentes con la 
memoria. 

Centrándonos en la segunda parte, Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 307) 


argumenta dicha vinculación del siguiente modo ?%9: 


Las impresiones subconscientes (samskara) están en consonancia con las experiencias 
(anubhava), y éstas últimas se corresponden con las tendencias subconscientes del karma 
(vasana); y como la memoria se corresponde con las tendencias subconscientes (vasana) 
por ello la memoria (smrti) surge a partir de las impresiones subconscientes (samskara). 


Si lo que se entiende por memoria aparece definido en el aforismo 11 del 


Libro primero 26 


como: “La memoria (es) la no desaparición completa del objeto 
percibido (anteriormente)” ahora se comprueba que la memoria emerge a partir 
de estas tendencias dejadas por las acciones realizadas en el pasado y que se 
producirían efectos incluso en vidas posteriores aunque hubiera una diferencia 
de tipos de nacimientos, de lugar o de tiempo. Pero si se defiende aquí que la 
memoria y estas impresiones subconscientes generan efectos más allá de la muerte 
física individual cabría preguntarse por cuál sería su soporte y, por ende, cuál es la 
concepción del cuerpo humano que subyace en estos aforismos dado que el cerebro 
como tal perecería con la muerte. 

265L as palabras sánscritas entre paréntesis no aparecen en la cita si bien se han incorporado 
para comprender a lo que se refiere su traducción. Woods traduce samskara como “impresión 


subliminal” si bien aquí se ha traducido como “impresión subconsciente”; traduce vasana como 


“impresión subconsciente” si bien aquí se ha traducido como “tendencia subconsciente”. 
266 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 249. 
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Por último, Rukmani (Rukmani trad. 1999, pág. 23) indica que las palabras 
vasana, samskara y karmasaya son sinónimas si bien esto podría cuestionarse dado 
que se podría entender que un samskara aludiría a la impresión subconsciente que 
deja cada acción; un vasana sería una tendencia más profunda formada por todo 
un conjunto de samskaras; y el “depósito kármico” (karmasaya) sería una manera 
de designar el conjunto de dichas tendencias subconscientes en cada persona 
específica. No obstante la diferenciación semántica de estas tres palabras queda 


abierta a discusión. 


AMATMRA AMA AAA 1 Po Ml 


tasamanaditvam cagsiso nityatvat || 10 |] 267 


tasam anaditvam ca asisah nityatvat ||] 10 || 


“Y la ausencia de comienzo de éstas (se debe) a la eternidad del 
deseo” 


» 268 


tasam = tad; pron. demos. masc. gen. plu.; “de éstas anaditvam = anaditva; sust. 


neu. nom. sg.; “sin comienzo”. ca = ca; conj. copul.; “y”. asisah = asis; sust. fem. gen. 
sg.; “deseo”. nityatvat = nityatva; sust. neu. abla. sg.; “eternidad”. 


En este sutra se expone una de las realidades que según esta escuela es eterna, el 
deseo (asis). Debido a ello las tendencias subconscientes (vasana) que nos impulsan 
a la acción no finalizan nunca, impulsando al ser humano eternamente a actuar si 
bien, en el sutra siguiente, se aclarará la forma de salir de dicho flujo eterno. De 
este modo, dichas tendencias subconscientes enraizadas en el deseo serían la causa 
de todos los nacimientos sucesivos y repetidos de manera indefinida. De todas las 


tendencias inconscientes, el deseo de vivir sería la básica y primordial. 


267 Comparando las distintas ediciones de los Yogasútras se observan las siguientes diferencias: 
= En las ediciones KSS n? 83 y KSS n2 85, no aparece la palabra ca entre anaditvam y asisah 


por lo que, en estas ediciones, este sutra figura como tasamanaditvamasiso nityatvat. 


= En las dos ediciones anteriores la palabra anaditva aparece unida directamente a la 
siguiente palabra asisa con la forma anaditvamasiso mientras que en el resto de las 


ediciones aparece como anaditvamcasiso 


= En la edición de YARDI, la palabra asgiso aparece, al principio de la misma, con doble 


avagraha apareciendo como ca'a'$iso la doble avagraha. 


268Se refiere a las tendencias subconscientes (vásana) 
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Nuevamente aparece otra reflexión sobre la importancia del deseo ?%% 
atribuyéndole el carácter de eternidad. 

Al hilo de esta reflexión, tanto Vyasa como Migra (Woods trad. 1998, págs. 309- 
311) vuelven a suministrar otro argumento que prueba, según ellos, la realidad de 
la reencarnación dado que si un niño recién nacido tiene miedo hacia algo que le 
produzca dolor y esa sensación no la ha experimentado en esta vida tiene dicho 
“conocimiento” porque lo ha aprendido en otra existencia previa recordándolo en 


ese momento. 


CAPAMAAAR: AAA ATAATAATA 


AGHTA: U2RN 


hetuphalasrayalambanaih samerhitatvadesamabhave 
tadabhavah || 11 || 27% 


hetu-phala-asraya-alambanaih samgrhitatvat esam abhave 
tat-abhavah || 11 || 


“Debido a la asociatividad entre causa, resultado, substrato mental y 
soporte, en la no existencia de éstas (se deriva) la no existencia de 
aquellas” 


hetu— = hetu; sust. masc.; “causa”. phala— = phala; sust. masc.; “resultado”. agraya—- = 
asraya; sust. masc.; “substrato mental”. alambanaih = alambana; sust. neu. inst. plu.; 
“soporte”. samgrhttatvat = samgrhitatva; sust. neu. abl. sg.; “asociatividad”. esam = 
etad; pron. demos. gen. plu.; “de éstas”. abhave = abhava; sust. masc. loc. sg.; “no 


” 271 


existencia”. tat- = tad; pron. demos. neu.; “esto . abhavah = abhava; sust. masc. 


nom. sg.; “no existencia”. 


269 Nótese que la palabra empleada aquí es la de asis si bien ya en el Atharva Veda aparece el 
himno IX 2 dedicado precisamente al deseo como gran motor con fuerza cosmogónica si bien allí 
se emplea la palabra kama. 

270 Comparando las distintas ediciones de los Yogasútras se observan las siguientes diferencias: 


= En las ediciones KSS n% 85 y KSS n2 110, la palabra asraya aparece como asraya la cual 
no figura en el Lexicón y sí con la silbante palatal. 


= En la edición KSS n* 110 la palabra samgrhttatvuad aparece como sañgrhitatvad. 


271Se refiere a las tendencias subconscientes (vásanas). 
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Las palabras hetu, phala y kala forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samása) por lo que se indica que son cuatro los elementos que se encuentran 
agrupados para que existan las tendencias subconscientes (vasana) 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


tat  abhava hetu phala asraya alambanaih 
¡A A, FA, 
(tatpurusa samása) (dvamdva samása) 


Si en el sutra anterior se indicaba que el deseo era eterno y por ello el flujo de 
tendencias subconscientes nunca tendría fin, ahora se indica cuál es la causa de su 
existencia señalando que si se disgregan los componentes que los originan dichas 
tendencias desaparecen interrumpiéndose dicho flujo sin fin. 

El hilo conductor de este cuarto Libro pasa por un análisis de dichas tendencias 
subconscientes que serían la causa de la rueda de nacimiento y muerte de un 
modo interminable. De este modo, si se rompiera la relación constante que se 
presenta entre el soporte u objeto que provoca nuestra percepción, la causa que 
provoca dicha acción (ignorancia, placer, dolor, pasión, aversión y deseo de vivir), 
el efecto que ella genera y el substrato mental en el que se ligan todo los elementos 
anteriores, entonces dicho flujo de tendencias inconscientes de detendría pudiendo 
alcanzarse la liberación. 

Vyasa, al comentar este aforismo, termina diciendo: “Dado que no hay 
generación de aquello que no existe ni destrucción de aquello que existe |... |” 
272 (Woods trad. 1998, págs. 309-311) lo cual es una referencia directa a la 
doctrina satkaryavada planteándose en este punto qué ocurre con dichas tendencias 
inconscientes dado que nada que exista puede dejar de existir o perecer o, dicho 


de otro modo, no es posible el paso del ser al no-ser y viceversa. 


AÑAMAMA ARRASATE AUT 192 


atrtanagatam svarúpato 'styadhvabhedaddharmanam || 12 || 273 


atita-anagatam svarupatah asti adhva bhedat dharmanam || 12 || 


“El pasado y el futuro existen por sí mismos; (la diferencia) está en la 
distinción de la sucesión de sus propiedades” 
272 mastyasatah sambhavah na casti sato vinasa [...] (Rukmani trad. 1999, pág. 40). 
273 En la edición KSS n*% 85 la palabra svarúpato aparece como svarúpo. 
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atita— = atíta; sust. neu.; “el pasado”. anagatam = anagata; sust. neu. nom. sg; “el futuro”. 


svarupatah = svarupatas; inde.; “en la propia forma de uno, por sí mismo”. asti = y as; 


” 


3*%pers. sg. pres. indi.; “ser”. adhva = adhvan; sust. neu., nom. sg.; “modo, sucesión” 


bhedat = bheda; sust. masc. abl. sg.; “distinción”. dharmanám = dharma; sust. masc. 


gen. plu.; “propiedad”. 


Las palabras atita y anagatam forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samasa) por lo que se está hablando del pasado (atita) y del futuro (anagatam). 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


atita anagatam 


(dvamdva samasa) 


En este sutra parece que se afirma claramente que tanto el pasado como el 
futuro existen por sí mismos. La reflexión sobre la naturaleza del futuro y del 
pasado que aparece hay que ponerla en relación con lo afirmado en el sutra 52 del 
Libro 111 274 sobre la realidad del instante (ksana) como átomo de tiempo para 
afirmar Vyasa al comentarlo: “El instante y su secuencia no es una totalidad real 
por lo que (es) una totalidad mental” 27? El comentarista defiende pues la postura 
de que aquello que se denomina, día, mes, etc. carece de realidad propia siendo 
una mera construcción de la mente dado que es el instante presente lo único que 
es real. 

Pero si ahora se afirma con rotundidad que tanto el pasado como el futuro 
existen por sí mismos, ¿no indica todo esto una incongruencia dentro de este 
sistema filosófico a la hora de reflexionar sobre la naturaleza del tiempo? La 
forma de resolver esta aparente contradicción consiste en acudir a la doctrina 
satkaryavada pero aplicándola ahora a la naturaleza del tiempo. 

Toda substancia se compone de un conjunto de propiedades de las cuales unas 
se encuentran en un estado de manifestación y otras en un estado de latencia. 
Pero todas existen ya. Debido al proceso del cambio consistente en una sucesión 
(krama) reglada, direccional y determinista las propiedades de una cosa se van 
sucediendo sin cesar de tal modo que aquello que estaba manifestado pasa a dejar 
de manifestarse siendo sustituida dicha propiedad por otra que anteriormente 
se encontraba latente. A dicho proceso o sucesión de “manifestación =2 no 
manifestación” de propiedades que inhieren en la substancia se le denomina pasado 
y futuro si bien ambos tienen existencia propia en la medida que dichas propiedades 


274 Vid este sutra en $ 5.5, pág. 424. 
275Lit. ksanatatkramayor násti vastusamahara iti buddhisamahara [...] (Rukmani trad. 1998, 


pág. 193). 
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” 276 £ ya hayan dejado de presentarse a los 


ya existen aunque aún “estén por venir 
sentidos. 

Esta interpretación encontraría su apoyo en el propio comentario de Vyasa al 
presente sutra cuando comienza definiendo lo que entiende por futuro, pasado y 
presente del siguiente modo: “El futuro (es) lo que va a ser, el pasado (es) lo que 
ya ha sido, el presente (es) lo que ha emergido su actividad” 277. En la misma 
parte de su comentario continúa diciendo: “Por ello, la triple (forma del tiempo no 
puede hacer) el viaje de la no existencia a la existencia” 278, Por ello se ve claro 
que lo que se defiende aquí consiste justamente en la citada doctrina satkaryavada 
al negar la creación ex-nihilo sin admitir la posibilidad del paso de la no existencia 


a la existencia. 


A ARS MUERTA: 23! 


te vyaktasuksma gunatmanah || 13 || 
te vyakta-suksmah guna-atmanah || 13 || 


“Estas (son) visibles y sutiles (teniendo) la (misma) esencia que los 
constituyentes de la naturaleza” 


te = tad; pron. demos. nom. plu.; “éstas” 272 


. vyakta—- = vyakta; adj. masc.; “visible, 
manifestado”. suksmah = suksma; adj. masc. nom. plu.; “sutil”. guna— = guna; sust. 
masc.; “los constituyentes de la naturaleza”. atmanah = atman; sust. masc. nom. plu.; 


“esencia”. 


Las palabras vyakta y súuksmah forman un compuesto copulativo (dvamdva 


samása) por lo que se está hablando de las dos formas en las que pueden estar 


276Es curioso cómo el lenguaje capta e interpreta a la vez la realidad dado que la palabra 
“porvenir” hace alusión precisamente a aquello que está “por—venir”. La discusión radicaría en 
si eso que está “por—venir” qué tipo de existencia posee, si ya existe en estado de latencia o 
carece de cualquier tipo de realidad; en el primer caso nos encontraríamos ante los defensores 
de la doctrina satkaryavada negando la posibilidad de pasar del ser al no-ser mientras que en el 
segundo caso abarcaría los que niegan dicha tesis. Parece que esta referencia a cualidades latentes 
o no-manifestadas que pasarían a manifestarse evoca la doctrina hilemórfica de Aristóteles con 


su distinción entre potencia y acto. 

277Ljt. bhavisyadvyaktikamanagatam anubhutavyaktikamatitam svavyaparoparudham 
vartamanam | (Rukmani trad. 1999, pág. 40). 

278L it. eveti nabhútva bhavastrayanamadhvanamiti | (Rukmani trad. 1999, pág. 41). 

279Se refiere a las tres formas del tiempo: futuro, pasado y presente. 
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las propiedades de las cosas, visibles (vyakta) o de forma sutil (suksma). Por otro 
lado, las palabras guna y atmanah forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samáasa) por lo que se especifica y concreta que la esencia (atman) se refiere a los 
constituyentes últimos de la naturaleza (guna). 

Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


vyakta suksmah guna atmanah 
EH ==> 
(dvamdva samása) (tatpurusa samasa) 


Aquí continúa reflexionando sobre la naturaleza de cada una de las tres formas 
temporales afirmando que puede ser de dos tipos: 1) manifestado como sería en 
el caso del presente o 2) sutiles en el caso del futuro y del pasado pero que, en 
todo caso, todas ellas tienen la misma naturaleza que los elementos básicos de la 
naturaleza (guna). Por ello, el pasado, presente y futuro tendrían una naturaleza 


física o material en el sentido ya explicado en el sutra anterior. 


ROTAR AMGATAA 28 


parinamaikatvadvastutattvam || 14 || 


parinama-ekatvat vastu-tattvam || 14 || 


“A la uniformidad del cambio (se debe) la entidad de cada cosa” 


parinama— = parinama; sust. masc.; “cambio. ekatvat = ekatva; sust. neu. abl. sg.; 
“uniformidad”. vastu— = vastu; sust. neu. sg.; “cosa”. tattvam = tattva; sust. neu. 


nom. sg.; “entidad, substancia, esencia”. 


Las palabras parinama y ekatvat forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que de la uniformidad (ekatva) de la que se habla se 
refiere en concreto a la del cambio (parinama) en la sucesión y desenvolvimiento 
de la realidad. Por otro lado, las palabras vastu y tattvam forman otro compuesto 
del mismo tipo por lo que se especifica y concreta que la entidad (tattva) se refiere 
a la de las distintas cosas individuales (vastu) que conforman la realidad que nos 
rodea. 

Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


parinama  ekatvat vastu tattvam 
A (E 


(tatpurusa samáasa) (tatpurusa samasa) 


446 CAPÍTULO 5. TRADUCCIÓN DE LOS YOGASUTRAS 


En este sutra se indica que lo que hace que una cosa sea lo que es y no otra 
diferente, es decir, que una cosa concreta sea una silla, un caballo o un hombre 
se debería, según este sistema filosófico, a la secuencia uniforme y determinista de 
los cambios que se producen en el devenir constante que afecta a toda la realidad. 

En el fondo, subyace el mismo problema que se plantea en la filosofía griega 
cuando se produce la lucha entre dos Ontologías o maneras de concebir la realidad 
de forma completamente antagónica. Por un lado se encuentra la Ontología del 
devenir de Heráclito y la fenomenista de Protágoras y por el otro, la Ontología del 
ser defendida por Parménides, Sócrates, Platón y Aristóteles. Éste último acuñó 
el concepto de ousía que posteriormente sería traducido por “substancia” siendo 
ésta la responsable de hacer que una cosa sea lo que es y no otra diferente a pesar 
de las transformaciones que sufra. Este problema de la substancia será uno de los 
grandes temas de la filosofía occidental. 

En realidad se produce en el pensamiento de la India antigua una confrontación 
similar a la citada en el pensamiento griego siendo precisamente esta parte del 
Libro cuarto y los sutras siguientes un intento claro de refutación del idealismo 
defendido por el pensamiento budista el cual sostendrá que las cosas carecen de 
cualquier tipo de substancia o esencia. 

Para ello, se comienza por afirmar con rotundidad la tesis que se va a defender, 
a saber, que las cosas tienen una substancia, una esencia denominándose aquí 
tattva 28%, A continuación se recoge, en el comentario de Vyasa, el razonamiento 
idealista que se pretende refutar del siguiente modo: “No hay objeto intencional 
separado del acto de percibir, pero hay cognición separada de objeto intencional 
como los fabricados en los sueños, etc.; por eso, aquellos que niegan la esencia 
de una cosa dicen que una cosa (es) una cognición creada en la mente como un 
objeto del sueño” (Woods trad. 1998, pág. 319) 281. Los Yogasutras tratarán a 
continuación de rebatir dicha postura. 


¡QUA AAA AAA: UAT: NP 


vastusamye cittabhedattayorvibhaktah panthah || 15 || 82 

280 iteralmente la palabra tattva significa “eseidad”, un abstracto formado a partir del 
pronombre demostrativo. 

281L it. nastyartho  vijñanavisahacarah  asti tu  ¡jñanamarthavisahacaram  svapnadai 
kalpitamityanaya diga ye  vastusvarúpamapahnuvate  ¡ñanaparikalpanamatram  vastu 
svapnavisayopamam (Rukmani trad. 1999, pág. 52). 

282En las ediciones ChSS n% 154 y 159, KSS n% 83 y KSS n%2 85 en lugar de la palabra 


vibhakta aparece la palabra vivikta. De este modo, en estas ediciones, este sutra aparece 
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vastu-samye citta-bhedat tayoh vibhaktah panthah || 15 || 


“Los caminos de éstos dos (son) distintos por la diferencia de las 
mentes conscientes (que la conocen si bien se da) igualdad en la cosa” 


vastu— = vastu; sust. neu.sg.; “cosa”. samye = samya; sust. neu. loc. sg.; “igualdad”. 
citta—- = citta; sust. neu.; “mente consciente”. bhedat = bheda; sust. masc. abl. sg.; 


, 


“distinción, diferencia”. tayoh = tad; pron. dem. gen. dual; “de éstos” 283. vibhaktah 


= vibhakta; adj. masc. nom. sg.; “separado, distinto”. panthah = pathin; sust. masc. 
nom. plu.; “camino”. 


Las palabras vastu y samye forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samasa) por lo que la igualdad (samya) de la que se habla se refiere en concreto a 
una cosa (vastu). Por otro lado, las palabras citta y bhedat forman otro compuesto 
del mismo tipo por lo que se especifica y concreta que la distinción (bheda) se 
refiere a la de las diferentes mentes conscientes (citta). 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


vastu samye citta bhedat 
EA (IS | 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


El argumento formulado contra el idealismo budista se basa en un análisis del 
hecho perceptivo. Se plantea el supuesto de que un objeto percibido no puede ser 
una entidad psíquica dado que frente a una misma cosa observada por diversos 
sujetos todos ellos perciben la misma cosa por lo que las mentes percipientes y la 
cosa percibida tienen que estar en planos diferentes. 

Se podría considerar este argumento de tipo pragmatista pues la prueba de que 
el mundo externo es independiente del sujeto se fundamenta en lo que se podría 
denominar “percepción común”. A sensu contrario, si el mundo fuera dependiente 
del observador cada mente construiría un mundo individual diferente al de la mente 
de otro individuo; como no es el caso, mundo y contenidos mentales tienen que 
estar situados en planos diferentes consistiendo dicha realidad física externa al 


sujeto la fuente común de nuestras percepciones. 


APRA AL 
AMATER MEN 


x 


como vastusamye cittabhedattayorviviktah panthah. Ambas palabras aparecen en el Lexicón con 
significados similares. Se ha elegido la palabra vibhakta por ser la que aparece en el Ms. que se 


acompaña a este trabajo y en el mayor número de ediciones. 
283Se refiere a la cosa, por un lado, y a las diferentes mentes por otro. 
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nacaikacittatantramcedvastu— 


tadapramanakamtadakimsyat || 16 || 24 


na ca eka-citta-tantram ca id vastu 
tat apramanakam tada kim syat || 16 || 


“Y una cosa no depende de una sola mente consciente, y eso no está 
probado, (y si fuera así) entonces ¿cómo sería? (posible)” 


na = na; adv.; “no”. ca= ca; conj. copul.; “y”. eka- = eka; adje. num.; “uno”. citta- = citta; 
sust. neu.; “mente consciente”. tantram = tantra; sust. neu. nom. sg.; “dependiente 


de”. ca id = ca id; inde. equivalente a ca; “y”. vastu = vastu; sust. neu.sg.; “cosa”. tat 


= tad; pron. dem. neu. nom. sg.; “esto”. apramanakam = apramanaka; adj. neu. nom. 
sg.; “sin prueba”. tada = tada; adv.; “entonces”. kim = kim; pron. interro. nom. sg.; 
“¿quién?”. syat = y/as; 3*pers. sg. optativo; “sería”. 


Las palabras eka y citta forman un compuesto posesivo (bahuvrihi samasa) por 
lo que el uno (eka) se refiere a la mente consciente (citta); se está aludiendo a una 
única mente. Por otro lado, el compuesto eka-citta y la palabra tantram forman un 
compuesto determinativo por lo que se especifica y concreta que la dependencia 
de (tantra) se refiere a la de una única mente consciente (eka-citta). 


Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


eka citta tantram 
A y 


(bahuvrihi samáasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra continúa la polémica contra el idealismo budista argumentando 


que la existencia o el ser de cualquier cosa no puede depender de la mente 


284 Comparando las distintas ediciones de los Yogasútras se aprecian las siguientes diferencias: 
= En las ediciones KSS n2 83, KSS n2 85 y YARDI no aparece este sutra. 
= En las ediciones de H. ARANYA, RUKMANI y BETTINA sí que se incluye el súutra pero no 


aparece ninguna conjunción copulativa entre las palabras tantram y vastu. De este modo, 
en estas ediciones, este sutra aparece como na caikacittatantram vastu tadapramanakam 
tada kim syat. 

= En las ediciones CHSS n* 110, H. ARANYA, RUKMANI y BETTINA aparece la palabra 
apramanakam mientras que en las ediciones del Ms-UCL, BSS n% 46, Rama Prasada y 
KSS n? 110 aparece la palabra pramanakam sin la (a) inicial. Es interesante notar que en 
la edición de KSS n* 110 la (d) de la palabra previa tad lleva virama. 
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consciente de cada sujeto y ello por dos razones: a) no existe prueba de que eso 
sea así, y b) no es posible. Se sigue insistiendo pues (Woods trad. 1998, pág. 325) 
en la idea de que el objeto intencional es independiente de la propia mente, en el 
sentido de que tiene una existencia propia y separada de la mente, siendo común 
a todos los yoes 28%, 

En el fondo se plantea el eterno problema filosófico de gran calado sobre cuál 
puede ser el origen de nuestras percepciones, si dicha fuente se encuentra fuera del 


sujeto o es la propia mente del sujeto la que los genera. 


AAA AA MATT Mo 


taduparagapeksitvaccittasya vastu jnatajñatam || 17 || 2% 


tat-uparaga-apeksitvat cittasya vastu jñata-ajñatam || 17 || 


“Una cosa (es) conocida o no conocida en función de la afección de la 
mente por ésta” 


tat- = tad; pron. demos. neu.; “ésta” 287. uparaga— = uparaga; sust. masc.; “coloración, 
afección”. apeksitvat = apeksitva apeksatva; sust. neu. abla. sg.; “dependencia de”. 
cittasya = citta; sust. neu. gen. sg.; “mente consciente”. vastu = vastu; sust. neu. sg.; 
“cosa”. jñata- = y/jña; part. perf.; “conocido”. ajñatam = a-y/jña; part. perf. neu. 


nom. sg.; “no conocido”. 


Las palabras uparaga y  apeksitvat forman un compuesto aposicional 
(karmadharaya samaása) por lo que la “perspectividad” (apeksitva) de una cosa 
se concreta por la “coloración” (uparaga) o afectación que provoca en la mente 
consciente (citta). Por otro lado, el compuesto ¿jñata y la palabra ajñatam forman 
un compuesto copulativo (dvamdva samasa por lo que se habla de lo conocido 
(jñata) y lo no conocido (ajñata). 

Gráficamente dichos compuestos se pueden representar de la siguiente manera: 


285Lit. tasmátsvatantro 'rthah sarvapurusasadharanah (Rukmani trad. 1999, pág. 66). 

286 Este es el sutra número 16 en las ediciones de KSS n* 83, KSS n% 85 y YARDI. En este sútra 
las diferencias que existen entre las distintas ediciones afectan únicamente al sandhi entre las 
palabras apeksitvat y cittasya. En las ediciones de Rama Prasada y H. ARANYA aparece como 
apeksitvatcittasya, es decir, sin seguir las reglas del sandhi; en la edición de BSS n% 46 aparece 
como apeksitvadcittasya; y en el resto de las ediciones aparece como apeksitvaccittasya que es 


como indican las reglas del sandhi. 
287Se refiere a la cosa percibida (vastu). 
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tat  uparaga apeksitvat jñata ajñatam 
y E A 
(tatpurusa samáasa) (dvamdva samaása) 


(karmadharaya samasa) 


La idea que se recoge en este sutra es que el conocimiento o no de una cosa 
del mundo externo (vastu) depende del modo y manera en que dicha cosa afecta 
a la mente consciente. En este sentido se indica explícitamente que la perspectiva 
desde la que se conoce cualquier cosa afecta o impresiona la mente consciente (citta) 
precisamente desde un ángulo y no otro adoptándose una postura perspectivista 
de la realidad lo cual no implica la asunción de ningún tipo de idealismo. 

De hecho, se sigue argumentando en contra del idealismo al afirmar 
precisamente que una cosa es conocida o no conocida dependiendo que afecte 
o no a la substancia mental por lo que nunca dicho objeto puede ser un producto 
de la propia mente sino perteneciente al mundo externo 

Por otro lado, dado que en este sutra se está hablando del conocimiento 
de una cosa perteneciente al mundo externo, se puede concluir que se habla 
de conocimiento en el sentido de información, de reconocer sus propiedades y 
características externas. Al emplearse la raíz verbal y/jña se aclararía que el 
significado de la misma no es el de “conocer” en sentido de episteme sino en 
sentido meramente informacional, el tener acceso al mundo externo dado que, como 
se viene viendo desde los sutras anteriores en este Libro se adopta una posición 
realista en sentido metafísico, es decir, que se acepta la tesis de la existencia de 
un mundo externo al sujeto el cual constituye la fuente de nuestras percepciones 


si bien dicho acceso a la realidad es perspectivista. 


SU ERES E 
GR YEAMTARUMÍA ATA NU PE ON 


xo DS 


sada jnatascittavrttayastatprabhoh 
purusasyaparinamitvat || 18 || 28 
288 Este es el sútra número 17 en las ediciones de KSS n% 83, KSS n% 85 y YARDI. Comparando 
las distintas ediciones del presente sutra se aprecia que la última palabra aparinama aparece en 
las distintas ediciones con dos formas: 
= aparinamat.- Esta forma es un ablativo singular del sustantivo masculino aparináama que 


significa, según el Lexicón, “lo que no cambia, lo incambiable”. En el Lexicón se recoge la 
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sada jnatah citta-vrttayah tat-prabhoh 
purusasya aparinamitvat || 18 || 


“Las fluctuaciones de la mente consciente (son) siempre conocidas 
por la inmutabilidad de su señor, de la consciencia pura” 


sada = sada; adv. de tiempo; “siempre”. jñatah = y¡ña; part. perf. nom. plu.; “conocido”. 


citta- = citta; sust. neu.; “mente consciente”. vrttayah =urtti; sust. fem. nom. 


plu.; “oscilaciones, fluctuaciones”. tat- = tad; pron. demo. neu.; “su”. prabhoh = 


prabhu; sust. masc. gen. sg.; “señor, dueño”. purusasya = purusa; sust. masc. 
gen. sg.; “consciencia pura”. aparinamitvat = aparinamitva; sust. neu. abla. sg.; 
“inmutabilidad”. 


Las palabras citta y ourtti forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samasa) por lo que el último término (ortti) se encuentra definido o acotado por 
la otra palabra del compuesto (citta). Por ello se habla de unas oscilaciones o 
fluctuaciones (vrtti) pero referidas a las de la substancia mental (citta). 


Este compuesto se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


tat prabhoh citta urtti 
Ly E 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


En el sutra anterior se indica que cualquier cosa se conoce o no se conoce 
en función de que afecte o no a la mente consciente alterando o modificando la 
substancia mental. De este modo, entre otras razones, habría quedado demostrado 
que las cosas del mundo físico se encuentran en un plano diferente al de la propia 
mente, es decir, que no son una construcción de la misma. 

Ahora se da un paso más en esta línea de razonamiento al indicar que somos 
conscientes de la actividad de la mente en todo momento, de forma ininterrumpida, 
a diferencia de lo que ocurre con el conocimiento de las cosas del mundo. 
Ese hecho llevaría a inferir que existe algún tipo de entidad que se encuentra 
constantemente activa pero también en un plano diferente al de la propia mente; 
dicha entidad sería la auto-consciencia (purusa). Vyasa recoge expresamente este 
argumento cuando dice: “El hecho, sin embargo, que el órgano central es conocido 


ininterrumpidamente por su Dueño, el Yo, nos conduce a inferir que [el Yo] es una 


forma aparinamam lo que sugiere que puede existir este sustantivo en forma neutra. 


= aparinamitvat.- Esta forma también es un ablativo singular pero del sustantivo neutro 
aparinámitva. Su significado sería muy similar pues ambas palabras designarían “lo que 
no cambia, lo inmutable”. 
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entidad que no sufre ningún tipo de cambio” (Woods trad. 1998, pág. 328) 29%. 
Es interesante observar que el modo en el que se afirma que se conoce la ausencia 
de modificaciones por parte de la auto-consciencia (purusa) es por medio de una 
inferencia (anumána), no por percepción directa. 

Hay que recordar que el sistema Samkhya-Yoga, que adopta un dualismo 
substancial, sitúa a la mente y todos sus procesos psíquicos en el ámbito de lo 
material (prakrtti) por lo que no tendrían inconveniente en aceptar la postura 
actual de la Filosofía de la mente defensora del monismo materialista la cual 
identifica a la mente con procesos cerebrales. Lo que lleva a cabo este sistema 
de pensamiento indio es la separación de la realidad en dos planos radicalmente 
distintos dividiéndola en la consciencia pura (purusa) por un lado y el resto de la 
actividad mental (citta-urtti) por otro. 


SIE 


na tatsvabhasam dréyatvat || 19 || 2 


na tat-svabhasam dréyatvat || 19 || 


“Esta no (es) luminosa por sí misma por su visibilidad” 


291 


na = na; adv. de negación; “no”. tat- = tad; pron. demo. neu. . svabhasam = svabhasa; 


sust. neu. nom. sg.; “luminoso por sí mismo”. drsyatvat = drsyatva; sust. neu. abl. 
sg.; “visibilidad”. 


En este sutra aparece el siguiente compuesto determinativo: 


tat svabhasam 
Es“ 


(tatpurusa samasa) 


Además de la razón ofrecida en el sutra anterior, en éste se refuerza aún más 
la razón por la cual el sistema Samkhya-Yoga separa en las dos substancias de 
naturaleza totalmente diferentes ya mencionadas. El argumento que se ofrece aquí 
es que la mente y todos sus procesos son “visibles” (dr$yatva), es decir, son objeto 

289L it. sadajñatatvam tu manasastatprabhoh purusasyaparinamitvamanumapayati (Rukmani 
trad. 1999, pág. 72). 


290 Este es el sutra número 18 en las ediciones de KSS n% 83, KSS n% 85 y YARDI 
291Se refiere a la mente consciente (citta). 
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de observación por medio de la introspección. A su vez, el contenido del acto de 


introspección no puede ser observado a su vez por otro acto de introspección dado 


que se daría una regresión al infinito 292 


. La conclusión es que la consciencia tiene 
la cualidad de observar sin ella misma pueda convertirse en objeto de percepción 
siendo por tanto distinta o situándose en un plano diferente a todos los procesos 


mentales que denominamos conscientes. 


VAYA AAA 1190 


ekasamaye cobhayanavadharanam || 20 || 28 


eka-samaye ca ubhaya-anavadharanam || 20 || 


“Y (eso implica que) en un único momento no se pueden aprehender 
ambos (a la vez)” 


eka = eka; numeral; “uno”. samaye =samaya; sust. masc. loc. sg.; “momento”. ca = 


ca; conj. copul.; “y”. ubhaya- = ubhaya; adj. neu.; “ambos”. anavadharanam = 


anavadharana; sust. neu. nom. sg.; “ausencia de aprehensión”. 


El compuesto que aparece aquí se pueden resumir gráficamente del siguiente 


modo: 


ubhaya anavadharanam 
E 3 


(tatpurusa samasa) 


Las palabras ubhaya y anavadharanam forman un compuesto determinativo 


(tatpurusa samasa) por lo que el último término (anavadharana) se encuentra 


292 Este argumento de la imposibilidad de regresión al infinito será empleado específicamente 
en el sutra 21 de este mismo Libro. Aquí se centra el argumento en que si bien cualquier acto 
perceptivo puede ser analizado por medio de la introspección, sin embargo, el acto psíquico de 
la auto-consciencia no puede a su vez ser analizado por dicha introspección por lo que extraen 
la conclusión de que la autoconsciencia tiene que estar en otro plano diferente de la actividad 
mental. 

293 Este es el sutra número 19 en las ediciones de KSS n% 83, KSS n% 85 y YARDI. En la 
edición del Ms. del UCL, la unión entre las palabras ubhaya y anavadharanam aparece como 
cobhayoranavadharanam en lugar de la forma en la que figura en el resto de las ediciones que 
aparece como cobhayanavadharanam. Si deshacemos el sandhi en el Ms. del UCL se tendría 
ca ubhayoh anavadharanam; esto significa que en el Ms. del UCL la palabra ubhaya aparecería 


declinada mientras que en las otras ediciones formaría parte de un compuesto. 
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definido o acotado por la otra palabra del compuesto (ubhaya). De este modo se 
indica que no se puede mantener en un mismo acto consciente a la vez es a ambos 
(ubhaya), es decir, al acto psíquico cuyo contenido es la cosa percibida y el acto 
psíquico consciente por el cual me doy cuenta de que estoy percibiendo una cosa. 

En este sutra se sigue razonando contra el idealismo budista e intentando 
justificar el por qué la autoconsciencia tiene que ser de una naturaleza distinta 
a las actividades cognitivas normales de la mente. Dicho razonamiento sigue por 
la senda del análisis sobre la naturaleza de la percepción y del fenómeno de la 
autoconsciencia. El contenido mental de cualquier acto psíquico es único por lo 
que al darnos cuenta de que estamos percibiendo algo, ese segundo acto mental en 
el que consiste la autoconsciencia, ese “darse cuenta de”, tiene que darse en otro 
plano distinto al acto mismo de la percepción y ser un acto psíquico diferente del 


primero 2%. 


. e a p* 
ARAS 122 


cittantaradrsye buddhibuddheratiprasangah 


smrtisamkaragca || 21 |] 


citta-antara-drsye buddhi-buddheh atiprasangah 
smrti-samkarah ca || 21 || 


“Una regresión al infinito de un intelecto a (otro) intelecto y una 
confusión de memoria (se daría si una cognición se convirtiera) en lo 
percibido por otra mente consciente” 


citta— = citta; sust. neu.; “mente consciente”. antara— = antara; adj. masc.; “otro”. dríye 


= drsya; sust. neu. loc. sg.; “objeto visible, lo visible, lo percibido”. buddhi- = buddhi; 


2% Este argumento ataca la postura de los defensores de la “doctrina de la instantaneidad” 
(ksinakavada) tal y como los denomina Vyasa en su comentario (Woods trad. 1998, pág. 330) 
ligados al pensamiento budista. Según dicha postura tanto el acto psíquico consciente (por 
ejemplo el acto de ver algo) como el acto psíquico de la autoconsciencia (por el cual me estoy 
dando cuenta de que estoy viendo algo) se daría en un único instante (ksina) o momento lo cual 
es rechazado por los Yogasutras. 

29% Este es el sutra número 20 en las ediciones de KSS n% 83, KSS n% 85 y YARDI. En las 
ediciones de BSS n% 46, Rama Prasada, KSS n* 110, H. ARANYA y YARDI, la palabra samkara 
aparece como sañkara apareciendo en el Lexicón de Colonia únicamente la forma samkara aparece 
en el Lexicón. 
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sust. fem.; “intelecto”. buddheh- = buddha; sust. fem. gen. sg.; “intelecto”. atiprasangah 
= atiprasanga; sust. masc. nom. sg.; “regresión al infinito”. smrti- = smrti; sust., fem. 
; “memoria”. samkarah = samkara; sust. masc. nom. sg.; “confusión, mezcla”. ca = ca; 


” 


conj. copul.; “y 


Las palabras citta y antara forman un compuesto aposicional (karmadharaya 
samása) por lo que se especifica que se refiere a otra mente consciente. Por 
otro lado, el compuesto citta-antara y la palabra drsye forman un compuesto 
determinativo (tatpurusa samasa) por lo que el último término (drs$ya) se encuentra 
definido o acotado por el otro compuesto, es decir, que si el contenido de un acto 
psíquico u objeto de percepción (drgya) es, a su vez, el contenido mental de otra 
mente consciente. De este modo se indica que lo que no se puede mantener en el 
mismo acto consciente a la vez es a ambos (ubhaya), es decir, al acto psíquico cuyo 
contenido es la cosa percibida y el acto psíquico cuyo contenido consiste en ese 
“darme cuenta de” que estoy percibiendo una cosa. Por último, las palabras smrti 
y samkarah forman otro compuesto determinativo igual que el anterior por lo que 
se aclara que la confusión (samkara) se refiere a la memoria (smrti). 


Este compuesto se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


citta antara drsye smrti samkarah 
¡A A 
(karmadharaya samása) (tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


Este sutra es muy explícito en el argumento ya indicado anteriormente 
reforzando la crítica contra los budistas 2%. El acto psíquico perceptivo tiene 
que ser distinto al acto psíquico consciente dado que, de lo contrario, habría una 
regresión al infinito que lo haría imposible produciéndose además un problema con 
la memoria pues no podría recordar toda esa ristra de actos psíquicos en cadena. 

Aquí se presenta pues la razón fundamental por la cual este sistema filosófico 
considera que el dualismo de las dos substancias ya mencionadas es la única 
explicación posible argumentando siempre a partir de un análisis del hecho 


perceptivo. 


29 Vyasa se refiere específicamente a los Vainasikas. 
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citerapratisamkramayastadakarapattau 


svabuddhisamvedanam || 22 || 97 


citeh apratisamkramayah tat-akara-apattau 
sva-buddhi-samvedanam || 22 || 


“El conocimiento del propio intelecto (se produce) en la adopción de 
la forma de ésta por la ausencia de mezcla del que ve (con los objetos 
o contenidos mentales)” 


citeh = citi, sust. fem. abl. sg.; “mente pensante, el que ve”. apratisamkramayah = 
apratisamkrama; sust. fem. abl. sg.; “sin mezcla, inmutabilidad”. tat- = tad; pron. 
demo. neu.; “ésta” 298. akara- = akara; sust. masc.; “forma, apariencia, aspecto”. 
apattau = apatti; sust. fem. loc. sg.; “adopción”. sva— = sva; adj. neu. sg.; “propio”. 
buddhi- = buddha; sust. fem.; “intelecto”. samvedanam = samvedana; sust. neu. nom. 


sg.; “conocimiento”. 


Las palabras tat y akara forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) y con la palabra apattau forman otro de la misma clase por lo que se 
especifica que la adopción (apatti) se refiere a tomar la forma de los contenidos 
mentales, de la mente. Por otro lado, las palabras sva-buddhi y samvedanam 
forman también otro compuesto de la misma clase por la que se concreta que 
el conocimiento se refiere al del denominado intelecto (buddhi). 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


tat akara apattau sva-buddhi  samvedanam 
== PE 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se sigue razonando sobre el proceso del conocimiento. Se viene 
argumentando que el hecho de conocer se debe a que la sustancia mental es 
modificada y alterada por la cosa conocida pero el problema que se enfrenta 
este pensamiento dualista es el averiguar cómo la consciencia pura (purusa) toma 
conciencia de dicha dualidad dado que esa es la meta el sistema de los Yogasutras. 
Si el conocimiento es modificación pero la consciencia pura, según este sistema, es 
inmutable entonces ¿cómo “sabe” o llega a conocer que ella es una substancia 
distinta de la substancia material? Por otro lado se plantea el ya conocido 

297 Este es el sutra número 21 en las ediciones de KSS n% 83, KSS n% 85 y YARDI. En las 


ediciones de BSS n2 46, Rama Prasada y KSS n2 110, la palabra apratisamkrama aparece como 


apratisankrama apareciendo en el Lexicón de Colonia únicamente la forma apratisamkrama. 
2988e refiere a los contenidos mentales, a la mente. 
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problema sobre la comunicación de dos sustancias tan absolutamente dispares. 
En el pensamiento indio se ha acudido a la ya conocida metáfora del lago, con su 
superficie más o menos agitada (que sería la mente) y el fondo inmutable e inmóvil 
de dicho lago, que sería la consciencia. No obstante, a pesar de lo afortunado de 
la metáfora parece poco explicativa. 

¿Qué significa “adopción de la forma de ésta” (akara-apatti) si el denominado 
“el que ve” (citi) es inmutable? El comentario de Vacaspati Misra (Woods trad. 
1998, pág. 333) hace referencia al reflejo como explicación de que lo cambiante 
y fenoménico de la substancia mental se refleja en la consciencia pura y de este 
modo ésta conoce y, además, se crea la ilusión de que ambas substancias son una 


sola. 


PG FAA ATAR 193 1 


drastrdréyoparaktam cittai sarvartham || 23 |] Y 


drastr-dróya-uparaktam cittam sarva-artham || 23 || 


“La mente consciente, coloreada por el que ve y lo visible, (conoce) 
todos los objetos” 
drastr- = drastr; sust. masc.; “el que ve, el que realiza la acción de ver”. dríya- = dríya; 
sust. neu.; “lo visible, el mundo visible”. uparaktam = uparakta; adj. neu. nom. sg.; 


“coloreado”. cittam = citta; sust. neu. nom. sg.; “mente consciente”. sarva— = sarva; 
adj. neu.; “todo”. artham = artha; sust. neu. nom. sg.; “objeto”. 


Las palabras drastr y dréya forman un compuesto copulativo (dvamdva 
samása) por lo que se está hablando de dos cosas, el sujeto del conocimiento, 
el “veedor” (drastr) y lo visto u objeto de dicho conocimiento (drgya). Por otro 
lado, el compuesto drastr-dríya y la palabra uparaktam forman un compuesto 
determinativo (tatpurusa samasa) por lo que se especifica que lo que se colorea o 
tiñe (uparakta) se refiere a los dos elementos previamente mencionados, el “veedor” 
(drastr) y lo visto (dríya). Para terminar, las palabras sarva y artham forman 
un compuesto aposicional (karmadharaya samasa) por lo que último miembro del 
compuesto se concreta por el primero; en este caso se especifica que los objetos 
conocidos (artha) son todos (sarva). 

"299 Este es el sutra número 22 en las ediciones de KSS n% 83, KSS n% 85 y YARDI. En la edición 


Rama Prasada la unión entre las palabras drgya y uparakta aparece como drsyeparaktam en lugar 


de dríyoparaktam que figura en todas las demás ediciones. 
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Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


drastr drsya uparaktam sarva artham 
> _ 
(dvamdva samaása) (karmadharaya samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra parece defenderse la postura de que el ser humano no tiene 
límite alguno en su conocimiento dado que se habla concretamente de “todos los 
objetos” (sarva-artha). Llegado a este punto se aprecia que el sistema Samkhya- 
Yoga postula una suerte de panpsiquismo en el que, al estar separada la consciencia 
pura de la substancia material, dicha consciencia es capaz de conocer todos los 
aspectos de lo material o físico, un panpsiquismo que apunta hacia la omnisciencia. 
El otro problema al que se enfrenta esta escuela es el de la individualidad, pero no 
en lo que afecta a lo material, al cuerpo y personalidad de cada sujeto empírico, sino 
a la consciencia de cada uno de dichos sujetos dado que, en principio, postularían 
la existencia de una infinitud de consciencias individuales pero todas y cada una, 
de ellas con las mismas características de inmutabilidad y pasividad. 

No obstante también cabe la posibilidad de que el compuesto sarva-artha 
sea interpretado como una explicación del proceso de conocimiento. En este 
caso se considera que cualquier objeto intencional es conocido por lo que se 
denomina “coloración” (uparakta) de la mente consciente (citta) tanto por el objeto 
intencional como por el “veedor” al que Vyasa denomina atman (Woods trad. 1998, 
pág. 336) . A la hora de comprender lo que se entiende por “coloración” Bhiksu 


(Rukmani trad. 1999, pág. 101) indica que significa “tomar la forma de su objeto”. 


ESSE el 
qu HEART 128 1 


tadasamkhyeyavasanabhiscitramapi 


parartham samhatyakaritvat || 24 |] 9% 


300 Este es el sutra número 23 en las ediciones de KSS n% 83, KSS n*% 85 y YARDI. Comparando 
las distintas ediciones de los Yogasutras se observan las siguientes diferencias: 


= En las ediciones BSS n% 46, Rama Prasada y KSS n* 110, la palabra asamkhyeya aparece 
como asankhyeya. 


= En las ediciones del Ms. del UCL, BSS n% 46, Rama Prasada y ChSS n% 154 y 159 
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tat asamkhyeya-vasanabhih citram api 
parartham samhatya karitvat || 24 || 


“Esta, aunque múltiple debido a las incontables tendencias 
inconscientes, tiene como finalidad el otro, por la actividad conjunta” 


tat = tad; pron. demo. neu. nom. sg.; “ésta” (se refiere a la mente consciente - citta-). 
asamkhyeya—- = asamkhyeya; adj. fem.; “incontable”. vasanabhih = vasana; sust. fem. 
instr. plu.; “tendencias inconscientes”. citram = citra; adj. neu. nom. sg.; “múltiple”. 
api = api; inde.; “incluso”. parartham = parartha; adj. neu. nom. sg.; “finalidad u 
objetivo para otro”. samhatya = samhatya; inde.; “de forma combinada, conjunta”. 


karitvat = karitva; sust. neu. abla. sg.; “actividad”. 


Las palabras asamkhyeya y vasanabhih forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que se está diciendo que las tendencias inconscientes 
(asamkhyeya) son innumerables (vasana). 


Este compuesto se puede resumir gráficamente del siguiente modo: 


asamkhyeya vasanabhih 
¡AP 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra aparece claramente señalado el carácter teleológico del sistema 
Samkhya-Yoga pues se dice con total nitidez que la actividad mental tiene un fin, 
una meta. Vyasa (Woods trad. 1998, pág. 336) señala que la actividad mental 
tiene dos objetivos: a) tener experiencias y b) alcanzar la liberación si bien ambos 
objetivos no tienen como finalidad ella misma sino otro, en este caso purusa O 
consciencia pura. La razón que se da para ello es que la mente y sus contenidos 
mentales actúan por combinación. 

En el fondo, tanto este sutra como el anterior intenta probar a través de un 
análisis del proceso de conocimiento, demostrar que existe otra entidad distinta a 
la material denominada atman o purusa en su controversia contra diversas escuelas 
budistas. 


aparece la palabra cittam en lugar de la palabra citram que aparece en el resto de las 
ediciones. Ambas palabras figuran en el Lexicón de Colonia pero sus significados son muy 
diferentes. A pesar de que el Ms. del UCL aparece citta se opta por considerar que la 
palabra correcta es citram porque su significado -“incontable”- es el que encaja mejor con 
el significado del sutra en su conjunto y del mismo modo ha sido traducido por todos los 


principales traductores de los Yogasutras. 
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Este sutra se puede relacionar con lo afirmado en el sutra 36 y 37 del Samkhya 


Karika de Isvara Krsna 90! 


ete pradipakalpah parasparavilaksana gunavisesah | 
krtsnam purusasya artham prakagya buddhau prayacchanti |136 || 


“Estas especificaciones de los gunas son diferentes unas de otras y presentan 


el todo a buddhi, ituminándolo para purusa, como (hace) una lámpara”. 
sarvam prati upabhogam yasmat purusasya sadhayati buddhih | 
sa eva ca vigsinasti punah pradhanapurusantaram súksmam ||37|| 


“Por eso, buddhi produce todo el placer de purusa y distingue, además, la 


sutil diferencia entre pradhana y purusa” 


Ranma AEAAMATAATRRAZTRAR: 198 


visesadargina atmabhavabhavanavinivrttih || 25|| 92 
visesa-darsinah atma-bhava-bhavana-vinivrttih || 25 || 


“Para el que ve la diferencia (se produce) el cese de la formación (en 
la mente) de la idea del yo” 


visesa—- = visesa; sust. masc. sg.; “distinción, diferencia”. darginah = darsin; adj. masc. 
gen. sg.; “el que ve”. atma- = atman; sust. masc.; “yo”. bhava- = bhava; sust. 
masc.; “idea”. bhavana- = bhavana; sust. neu. “formación (en la mente)”. vinivrttih = 


vinivrtti; sust. fem. nom. sg.; “cese”. 


Las palabras vigesa y darginah forman un compuesto determinativo (tatpurusa 


samása) por lo que se está diciendo que el que tiene la capacidad de ver (darsin) 


301E] texto se ha tomado del repositorio de Gretil el cual lo ha tomado de la edición preparada 
por Visnu Prasada Sarma titulada Samkhyakarika: Matharacaryaviracita-“Matharavrtti”-sahita, 
Varanasi: The Chowkhamba Sanskrit Series Office 1970 (Chowkhamba Sanskrit Series, 296 [Work 
no. 56]) la cual contiene además el comentario Matharavrtti de Mathara. 

302Este es el sutra número 24 en las ediciones de KSS n% 83, KSS n% 85 y YARDI. En las 
ediciones del Ms-UCL y de CHAPPLE aparece la palabra vinivrtti en lugar de nivrtti que aparece 
en el resto de las ediciones. Tanto nivrtti como vinivrtti aparecen en el Lexicón de Colonia con 
significados muy similares; únicamente habría que considerar el matiz que incluye el prefijo vi- 
pero teniendo en cuenta que, en algunas ocasiones, este prefijo no modifica el significado de la 
palabra a la que se une. 
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se concreta dicha capacidad en captar la diferencia, la distinción (visesa) entre la 
consciencia pura (purusa) y la substancia material referida en este caso a todo 
lo mental (citta). A su vez, las palabras atma y bhava forman un compuesto 
aposicional (karmadharaya samáasa) por lo se concreta calificándolo en qué consiste 
la idea de ser (bhava) siendo la idea de individualidad, la de ser “yo” (atman) como 
sujeto único e irrepetible. Además, el compuesto atma-bhava y la palabra bhavana 
forman otro compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que se expresa 
que entre todas las cogitationes, todos los contenidos mentales que pueden ocupar 
la mente consciente aquí se está refiriendo específicamente a la idea que conlleva el 
sentimiento de individualidad, de yoidad (atman). Y por último, todo el compuesto 
atma-bhava-bhavana y la palabra vinivrttih forman otro compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que se concreta que el cese () del que se habla se refiere 
a todo lo anterior, es decir, a la formación en la mente de la idea de ser yo (atma- 
bhava-bhavana). 


Este compuesto se puede resumir gráficamente del siguiente modo: 


visesa darginah atma pee AS bhavana vinturttih 
E 
(tatpurusa samása) O ro samasa) 


(tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


Cuando se habla aquí de “ver la diferencia” se hace referencia a captar la 
distinción entre lo que este sistema denomina sattva de la mente y la consciencia 
pura (purusa) consecuencia de la práctica de la denominada “percepción 
discriminante” (viveka-khyati) tal y como lo aclara 

En este sutra se plantean varias cuestiones importantes. La primera de ellas 
es la que hace referencia a ese problema hasta la fecha sin resolver de qué es el 
yo, esa sensación de unidad que acompaña a todo ser humano a lo largo de su 
existencia a pesar de que su cuerpo cambie externamente de modo radical; esa 
sensación subjetiva de que “yo” soy el responsable de mis acciones y por tanto el 
sujeto de responsabilidad. 

Aquí, lo que se postula es que el yo es una “idea mental”. Por tanto, se 
defiende la tesis de que el yo o la sensación de individualidad no es más que 
una construcción mental. No obstante, dentro del sistema Samkhya-Yoga hay que 
recordar la diferencia conceptual que señalan entre ahamkara y asmita en la que la 


primera palabra, que no aparece en los Yogasutras, designa un principio ontológico 
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mientras que la segunda designa un proceso psíquico que generaría la sensación 
subjetiva y consciente de “yoidad”. 

El segundo tema importante que aparece en este sutra haría referencia a la 
manera de “eliminar” o disolver dicha sensación del yo la cual se alcanzaría, 
según este aforismo, cuando se comprende la diferencia entre la actividad mental 
cambiante, agitada, turbulenta (citta), de la consciencia pura (purusa) a la cual se 
la caracteriza como inmóvil e inmutable. Es por este motivo por lo que cuando se 


303 Se debe entender en 


hablaba en el Libro Primero, sutra 17, del asmita samadhi 
el sentido de focalizar la atención sobre dicho proceso mental, el que genera esta 
sensación subjetiva de “yoidad”. 

A pesar de todo lo anterior aquí se podría detectar una incongruencia en este 
sistema filosófico: a) se afirma que si se disuelve el yo, lo que genera la sensación 
subjetiva de individualidad, entonces se comprende que la consciencia pura, que 
no es individual, es diferente de la substancia mental y sus procesos; b) se afirma 
por el Samkhya-Yoga que las consciencias puras o purusas son tantas como seres 
existen, es decir, individuales a guisa de mónadas leibnicianas; c) entonces, ¿cómo 
se combinan la tesis a) y b)?, ¿en qué se diferencia un purusa de otro purusa? 

En el fondo late un problema que quizás haya sido uno de los primeros 
grandes interrogantes desde que el hombre es hombre. Debido a la emergencia 
en un alto grado de ese proceso peculiar al que denominamos “autoconsciencia” 
una de cuyas principales características consiste en su carácter anticipatorio; el 
hombre comprende que su meta es la muerte, su extinción individual, que todos 
sus esfuerzos, luchas, aspiraciones y deseos devendrán en nada. Y eso le genera una 
gran angustia. El ser humano adquiere plena consciencia de su finitud revelándose 
contra ello. La lucha contra la muerte es una constante en toda la historia de la 
humanidad la cual adopta las formas más diversas y esperpénticas, todo por no 
querer aceptar algo tan natural como la vida misma, que la muerte es parte de 
la existencia misma. Unos inventan mundos futuros e imaginarios, lo cual resulta 
además útil para un sector de la sociedad con el fin de aterrorizar y someter al 
resto. Otros se refugian en algo más tangible como es la sociedad, la construcción 
de imperios. Otros buscan consuelo en la historia luchando por formar parte de 
ella. Pero, a la postre ... Cronos lo devora todo. La disolución del yo individual, la 
toma de conciencia de que después de tres generaciones nadie sabrá siquiera que 
hemos existido provoca una desazón insoslayable. 

Por ese motivo el ser humano ha luchado por mantener la individualidad 
personal a toda costa permeando esta idea la casi totalidad de sus creaciones 


303 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 224. 
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en todos los ámbitos. Por ello, en el campo conceptual, el sujeto debe continuar 
existiendo más allá de su muerte bien con una entidad inmortal denominada “alma”, 
bien con un renacer una y otra vez como ocurre en el ciclo natural de la vida. 
Las creencias de vida-muerte-resurrección son la constante del ser humano que 
impregnan las religiones antiguas (cultos a Deméter, el Orfismo, etc.) como las 
modernas. 

En el ámbito filosófico siempre se mantendrá esta tensión originando 
incongruencias en los distintos pensamientos. Los monismos tratarán siempre de 
explicar racionalmente esa disolución del yo en una identidad superior frente a 
otros pensamientos que insistirán en mantener dicha individualidad a todo trance. 
Tal parece que el hombre, no sólo se resiste a dejar de ser el centro de todo, del 
sistema solar y del universo, de la creación animal y de ser el propio sujeto de 
sus decisiones. Se resiste aún más y con mayor fuerza a aceptar su “nadeidad” 


perdiendo, de este modo, lo único que posee, el instante actual, el aquí y ahora. 


da RARA PIRATA FTE 198 0 


tada vivekanimnam kaivalyapragbharam cittam || 26 |] 9% 


tada viveka-nimnam kaivalya-pragbharam cittam || 26 || 


“Entonces, la mente consciente, inclinada hacia la discriminación, no 
está lejos del aislamiento” 


tada = tada; adv.; “entonces”. viveka— = viveka; sust. masc.; “discriminación”. nimnam = 
nimna; adj. neu. nom. sg.; “inclinada”. kaivalya— = kaivalya; sust. neu.; “aislamiento”. 
pragbharam = pragbhara; adj. neu. nom. sg.; “no está lejos de”. cittam = citta; sust. 
neu. nom. sg.; “mente consciente”. 


Las palabras viveka y nimnam forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) por lo que se está diciendo que la inclinación (nimna) se produce hacia 
la discriminación (viveka) entre la ya consabida “consciencia pura” (purusa) y 
lo mental (citta). Por último, las palabras kaivalya y pragbharam forman otro 
compuesto de la misma clase por lo que aquello que “no está lejos de” (pragbhara) se 
refiere al llamado “aislamiento” (kaivalya) que en este sistema designa la liberación. 

304 Este es el sutra número 25 en las ediciones de KSS n% 83, KSS n% 85 y YARDI. En la edición 


KSS n?2 110, la palabra nimnam aparece como nimnañ en lugar de como se ha señalado antes. 
Se trataría de un mero cambio fonético de la nasal. 
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Este compuesto se puede resumir gráficamente del siguiente modo: 


viveka nimnam kaivalya pragbharam 
¡A A 
(tatpurusa samasa) (tatpurusa samasa) 


En este sutra se progresa hacia la meta del Yoga de los Yogasutras que es el 
denominado “aislamiento” (kaivalya) el cual se alcanza como queda claro aquí por 
medio de la discriminación (viveka), es decir, que la liberación en este sistema 
filosófico es de naturaleza epistémica sin que quede lugar a dudas después de leer 
este sutra. 

En este punto hay que recordar que según este sistema la mente consciente tiene 
dos inclinaciones naturales: a) hacia el exterior consistente en ser atraída por el 
mundo externo y las experiencias que ello le suministra, y b) hacia la introspección 
en el sentido de replegarse sobre sí misma por introspección. De esta segunda 
tendencia es de la que se habla aquí anulándose la primera. 

Una vez que se ha disuelto la idea mental del yo individual se acrecienta su 
inclinación hacia la discriminación (entre el sattva y la consciencia pura -purusa-) 


lo cual acerca al practicante a la liberación. 


AAA ARAN AEAROA: 1 


tacchidresu pratyayantarami samskarebhyah || 27 |] 3% 


tat-chidresu pratyaya-antarani samskarebhyah || 27 || 


“En la falta de firmeza de ésta, (surgen) otros contenidos mentales 
debido a las impresiones subconscientes” 


tat= tad; pron. demo. neu. nom. sg.; 96. chidresu= chidra; sust. neu. loc. plu.; “falta de 
firmeza”. pratyaya— = pratyaya; sust. masc.; “contenidos, representaciones mentales”. 
antarani= antara; adj. neu. nom. plu.; “otro”. samskarebhyah = samskara; sust. masc. 


abl. plu.; “impresión subconsciente”. 


Las palabras pratyaya y antarani forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que se está diciendo que los otros (antara) se refiere en 
305 Este es el sutra número 26 en las ediciones de KSS n* 83, KSS n% 85 y YARDI. En la edición 


del Ms-UCL la palabra pratyayantarant aparece como pratyayamtarani. 
3068e refiere a la mente consciente (citta). 
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concreto a los contenidos mentales o cogitationes (pratyaya) de la mente consciente 


Este compuesto se puede resumir gráficamente del siguiente modo: 


pratyaya antarant 
¡ IES 


(tatpurusa samáasa) 


En este sutra se aclara que, hasta que no se haya alcanzado la meta final, en 
la mente consciente surgen diversos contenidos mentales (pratyaya) debido a la 


influencia que tienen las impresiones subconscientes (samskara) para generarlos. 


EAT FNATPFA 1 9e 


hánamesara klesavaduktam || 28 |] 97 


hanam esam klesavat uktam || 28 || 


“El cese de éstas (impresiones subconscientes se consigue) del mismo 
modo que se dijo para las causas del sufrimiento” 


hánam = hána; sust. neu. nom. sg.; “cesación, cese” 908. esam = idam; pron. demos. gen. 


masc. plu.; “éstas” 309. klesavat = klesavat; adv.; “como las causas del sufrimiento”. 


uktam = y/vac; part. perf. voz pas. neu. nom. sg.; “se dijo”. 


En este sutra se continúa avanzando hacia la meta propuesta. Si en el anterior 
se abordaba la perniciosa influencia de las llamadas “impresiones subconscientes” 
(samskara) que siguen generando nuevos y nuevos contenidos mentales, lo que 
se propone ahora es la manera de neutralizar dichas impresiones subconscientes. 
Para ello se remite al método indicado anteriormente para eliminar las llamadas 
“aflicciones” (klesas). 

Pero el problema aquí es dónde acudir dentro de los propios Yogasutras pues 
no se indica; esto podría apuntar a la desvinculación de este Libro con el resto 
al tratarse de una remisión genérica de la que no se está seguro ni siquiera que 

307 Este es el sútra número 27 en las ediciones de KSS n% 83, KSS n% 85 y YARDI 

308 Esta palabra hace referencia al acto de escapar, de liberarse de, en este caso de las tendencias 
subconscientes. Por ello no se puede equiparar a la palabra nirodha que también se traduce como 
“cese” o “detención” pues esta última palabra haría referencia al cese de una agitación, en este 


caso al de las oscilaciones mentales en su constante bullir. 
309Se refiere a las impresiones subconscientes (samskara). 
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sea una remisión interna pues cabría estar hablando de otra obra. Satchidananda 


(Satchidananda 1990, pág. 221) remite a los sutras 1,2,10,11 y 26 del Libro 


Segundo; Vivekananda (Vivekananda 2000, pág. 302), en su versión inglesa 91%, 


remite al sutra 10 del mismo Libro segundo pero ninguno de los dos justifican 


dicha remisión. 


JARAMASAIAARA AY 
RIFATYARE: HAT: 128 0 


prasamkhyane 'pyakusidasya sarvatha 


vivekakhyaterdharmameghah samadhih || 29 |] 91 


prasamkhyane api akusidasya sarvatha 
viveka-khyateh dharma-meghah samadhih || 29 || 


“En efecto, (aquel que está) en meditación totalmente desinteresado 
de la percepción discriminativa (alcanza) el samadhi 'nube de virtud” ” 


prasamkhyáane = prasamkhyana; sust. neu. loc. sg.; “meditación” 312, api = api; 
ind. (partícula enfática); “en efecto”. akusidasya = akusida; adj. masc. gen. 
sg.; “desinteresado”. sarvatha = sarvatha; ind.; “absoluto, en todos los tiempos, 
totalmente”. viveka- = viveka; sust. masc.; “discriminación”. khyateh = khyati; sust. 
fem. gen. sg.; “percepción, conocimiento, discernimiento”. dharma— = dharma; sust. 
masc.; “virtud”. meghah = megha; sust. masc. nom, sg.; “nube”. samadhih = samadha; 


sust. masc. nom. sg.; samadhi. 


Las palabras viveka y khyateh forman un compuesto posesivo (bahuvrihi 
samása) por lo que se hace referencia a la percepción (khyati) de la discriminación 


(viveka). Igualmente, las palabras dharma y meghah forman otro compuesto 


310Se trata del Volumen 1 y se corresponde con el sútra n* 27. 

3llEste es el sutra número 28 en las ediciones de KSS n% 83, KSS n% 85 y YARDI. En las 
ediciones BSS n% 46, Rama Prasada y KSS n% 110, la palabra prasamkhyana aparece como 
prasankhyane. 

312Esta palabra se ha traducido aquí como “meditación” si bien otros autores la traducen 
como “elevación” (Woods trad. 1998, pág. 340), (Rukmani trad. 1999, pág. 121). No obstante 
traduciéndola de ese modo carecería de significado pues no se entiende qué significa dicha 
“elevación”. Vijñana Bhiksu (Rukmani trad. 1999, pág. 121) lo define como “percepción directa del 
discernimiento discriminativo”. Por eso se considera que puede interpretarse como una meditación 


en la que se fija la atención sobre dicho discernimiento. 
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aposicional (karmadharaya samasa) por lo que el último elemento del compuesto 
se define con mayor exactitud por el primero; en este caso se indica que la nube 
(megha) es la de la virtud (dharma). 


Este compuesto se puede resumir gráficamente del siguiente modo: 


viveka khyateh dharma meghah 
E 5H 
(bahuvrihi samása) (karmadharaya samása) 


La presencia de este sutra dentro de los Yogasutras es completamente 


sorprendente por las siguientes razones: 


= Habla de una clase de samadhi que no aparece en la clasificación que aparece 


3 


en el sutra 17 del Libro Primero *!%. ¿Cómo se encaja esta nueva clase de 


samádhi con la ya existente del Libro primero? 


= Se le designa con un apelativo específico del budismo en el que su última 
etapa se denomina exactamente igual, dharmamegha-samadhi. ¿Por qué se 
incluye aquí un elemento tan relevante de una escuela opuesta frontalmente 


al sistema defendido en los Yogasutras? 


= La naturaleza de este tipo de samadhi parece completamente distinta de los 
descritos en el resto de la obra dado que aquí se habla de “total desinterés 
incluso hacia el conocimiento discriminativo” lo que conduce a esta clase 
de samadhi mientras que en los otros se caracteriza como un proceso de 
fijación de la atención de manera continuada. Aquí, por el contrario, parece 
que se alcanza cuando la ausencia de deseo es completa siendo precisamente 
una característica propia del Budismo la reorientación del deseo humano. 
Sin embargo podría interpretarse cuando el desinterés o desapego llega a un 
punto tan elevado que incluso se deja de desear incluso el propio hecho de la 


liberación. 


dd: PURA: izo! 


tatah klesakarmanivrttih || 30 |] +4 


tatah klesa-karma-nivrttih || 30 || 


313 Vid, este sutra en $ 5.3, pág. 224. 
314 Este es el sutra número 29 en las ediciones de KSS n% 83, KSS n% 85 y YARDI. 
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“Por ello se consigue la desa ariciól de las acciones vil culadas COl 
) 
las causas del sufrimiento” 


tatah = tatas; ind.; “por ello”. kle$a— = kle$a; sust. masc.; “causa del sufrimiento”. karma— 
= karman; sust. neu.; “acción”. nivrttih = nivrtti; sust. fem. nom. sg.; “desaparición”. 


Las palabras klega y karma forman un compuesto aposicional (karmadharaya 
samaása) por lo que el último elemento del compuesto se define con mayor exactitud 
por el primero; en este caso se indica que las acciones (karma) se refiere a las que 
tienen como base las denominadas “causas del sufrimiento” (klesa). A su vez, el 
compuesto klesa-karma y la palabra nivrttih forman un compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que el último elemento del compuesto se acota o 
delimita por el primero; en este caso la cesación (nivrtti) se refiere a las acciones 
mencionadas (klesa-karma). 


Este compuesto se puede resumir gráficamente del siguiente modo: 


klesa karma nivrttih 
3 


(karmadharaya samasa) 


(tatpurusa samáasa) 


315 cn el 


Este sutra se puede relacionar con el número 12 del Libro Segundo 
que se dice expresamente que existen una serie de acciones que tienen su raíz 
en las denominadas “causas del sufrimiento” (klesa). Serían precisamente dichas 
acciones, o más exactamente los efectos de dichas acciones, las que dejarían de 
generar consecuencias. 

En la traducción de este sutra se ha interpretado el compuesto klesa-karma 
como aposicional si bien en prácticamente todas las traducciones lo interpretan 
como un compuesto copulativo. Se ha optado por dicha interpretación dado la 
referencia al sutra 12 del Libro segundo ya mencionada y porque no parece ajustado 
a la realidad que un sujeto que ha alcanzado el nivel citado del dharmamegho- 
samádhi deje de actuar. El ser humano no puede dejar de actuar en cada uno 
de los instantes de su vida dada su condición de agente. Nos vemos impelidos a 
la acción, a tomar decisiones en cada uno de los instantes de nuestra existencia. 
Por ello, no es posible sostener que se deja de actuar, parece más correcto que los 


efectos de un determinado tipo de acciones dejan de producir sus consecuencias. 


315 Vid. este sutra en $ 5.4, pág. 284. 
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SUECAS 
MAATAAASATATA MU32N 


tada sarvavaranamalapetasya 


jñanasyanantyajjñeyamalpam || 31 || 9 


tada sarva-avarana-mala-apetasya 
jñanasya anantyat jñeyam alpam || 31 || 


“Entonces, a causa de la infinitud del conocimiento libre de toda 
cobertura de impureza, lo que tiene que ser conocido (es) poco” 


tada = tada; adv.; “entonces”. sarva— = sarva; adj. neu.; “todo”. avarana— = avarana; sust. 
neu.; “cobertura”. mala— = mala; sust. neu.; “impureza”. apetasya = apeta; adj. neu. 
gen. sg.; “libre de”. ¡ñanasya = jñana; sust. neu. gen. sg.; “conocimiento”. anantyat 
= anantya; sust. neu. abla. sg.; “infinitud”. ¡ñeyam = y/¡ña; gerundivo neu. nom. sg.; 
“tiene que ser conocido”. alpam = alpa; adj. neu. nom. sg.; “pequeño, poco”. 


Las palabras avarana y mala forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samása) por lo que se indica que la cobertura, capa o cubierta (avarana) se 
refiere concretamente a la de la impureza (mala). La palabra sarva y el compuesto 
avarana- mala forman un compuesto aposicional (karmadharaya samasa) por lo que 
se califica a dicha cobertura de impureza (avarana-mala) aclarando que se refiere 
a toda ella (sarva). Y, por último, el compuesto sarva-avarana-mala y la palabra 
apetasya forman otro compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que se 
concreta en el sentido de expresar que de lo que se encuentra libre uno (apeta) es 
de toda la cobertura de impureza (sarva-avarana-mala). 

Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 

316 Este es el sutra número 30 en las ediciones de KSS n% 83, KSS n% 85 y YARDI. Comparando 
las distintas ediciones se aprecian las siguientes diferencias: 


= En el Ms-UCL, las palabras j¡nanasya anantyat aparecen unidas como jñanasyanamnyaj 
que intentando deshacer el sandhi se tendría j¡ñanasya-namnyat. 


= En las ediciones KSS n% 83, KSS n% 85 y YARDI la unión entre las palabras ¡ñhanasya y 
anantyaj aparece con doble avagraha con la forma jñanasya'a'nantyaj 
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sarva avarana mala apetasya 


IA | 


(tatpurusa samasa) 


(karmadharaya samasa) 


(tatpurusa samasa) 


Este sutra se sostiene de nuevo que el conocimiento carece de límite alguno 
como ya se afirmó previamente en el sutra n% 54 del Libro Tercero *1” basándose 
dicha afirmación en el hecho de que quien conoce no es la mente humana sino 
la “consciencia pura” (purusa) la cual alcanza desde lo más ínfimo hasta lo más 
grande; se repite la idea de la omnisciencia. Este aforismo es congruente con lo 
que se viene afirmando en los anteriores pues si dicho conocimiento discriminativo 
elimina las causas que producen aflicción siendo éstas las causantes de la ignorancia 
(avidya), una vez eliminadas, se alcanza dicho conocimiento omnisciente. 

Desde el punto de vista gramatical es interesante resaltar el gerundivo que 
aparece en este sutra con la palabra jñneyam y ello porque al gerundivo se le 


d 318 por lo que se quiere transmitir 


designa también como participios de necesida 
por parte del autor una idea de necesidad. Es “necesario y posible” obtener dicho 
conocimiento del que se habla aquí. 

No obstante, a pesar de la posibilidad de la omnisciencia lo que se afirma es que 
lo que es necesario conocer es poco, pequeño en comparación con la posibilidad 


del conocimiento. 


AMPOQMARNOTA RAR ATEO 132! 


tatahkrtarthanamparinamakramasamaptirgunanam || 32 || + 


tatah krta-arthanáam parinama-krama-samaptih gunanam || 32 || 


“Por ello, alcanzado el objetivo, (se produce) la terminación de la 
sucesión de cambios de los constituyentes de la naturaleza” 


317 Vid. este sutra en $ 5.5, pág. 426. 

318 Cfr. Gonda (Gonda 1966, pág. 93). 

319 Este es el sutra número 31 en las ediciones de KSS n% 83, KSS n% 85 y YARDI. En la edición 
de RUKMANT Varttika la palabra samaptir aparece con el prefijo pari con la forma parisamaptir; 


ambas palabras figuran en el Lexicón de Colonia con significados muy similares -completa-. 


5.6. LIBRO CUARTO 471 


tatah = tatas; ind.; “por ello”. krta— = krta; ; “hecho, conseguido, realizado”. arthanáam = 
artha; sust. neu. gen. plu.; “objetivo, meta”. parinama— = parinama; sust. masc.; 
“cambio, transformación”. krama—- = krama; sust. masc.; “sucesión”. samaptih = 


samapti, sus. fem. nom. sg.; “terminación”. gunanamñ = guna; sust. masc. gen. plu.; 
“los constituyentes de la naturaleza”. 


Las palabras krta y arthanam forman un compuesto aposicional (karmadharaya 
samása) por lo que se califica al objetivo, meta o fin (artha) aclarando que ya 
se ha alcanzado plenamente (krta). Por otro lado, las palabras parinama y la 
palabra krama forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por lo que 
se concreta en el sentido de expresar que la sucesión (krama) se refiere a la de los 
cambios o transformaciones constantes (parinama). Y, por último, el compuesto 
parinama-krama y la palabra samaptih forman otro compuesto determinativo 
(tatpurusa samasa) por lo que se especifica que la terminación (samapti) se refiere 
a todo el proceso de sucesión de cambios (parinama-krama). 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


krta arthanam parinama krama samaptih 
(karmadharaya samása) (tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se afirma la consecuencia que se deriva de lo dicho en los 
anteriores, alcanzado el estado mental denominado ahora “nube de virtud” 
(dharma-megha samadhi) se derivan varias consecuencias siendo una de ellas el 
cese de todo proceso de transformación de los tres constituyentes básicos de 
todo lo existente, los tres gunas (sattva, rajas y tamas). Dado que se ha venido 
insistiendo en que todo el Yoga de los Yogasutras se enmarca en lo puramente 
psicológico, y considerando que también la propia mente en la concepción India 
es algo completamente material, se puede concluir que aquí se está refiriendo a 
las transformaciones que sufre dicha mente consciente las cuales dejarían de sufrir 
modificaciones. Dicho con otras palabras, la agitación mental consistente en la 
actividad (rajas), la pasividad (tamas) o la “luminosidad” (sattva) dejarían de 


sucederse unas a otras. 
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SUTÍAA INUTAMUIARAUE: PH: 1033 0 


ksanapratiyogT parinamaparantanirgrahyah kramah || 33 |] 2 


ksana-pratiyog1 parinama-aparanta-nirgrahyah kramah || 33 || 


“La sucesión, (cuyo) correlato (es) el instante, (es) suprimida en el 
momento final del cambio” 


ksana— = ksana; sust. masc.; “momento”, “instante temporal”. pratiyogi= pratiyogin; sust. 


masc. nom. sg.; “contraparte, correlato”. parinama- = parinama; sust. masc.; “cambio, 
transformación”. aparánta— = aparanta; sust. masc.; “último límite”. nirgrahyah = 
nirgrahya; adj. masc. nom. sg.; “suprimido”. kramah = krama; sust. masc. nom. sg.; 
“Sucesión”. 


Las palabras ksana y pratiyogi forman un compuesto aposicional (karmadharaya 
samása) por lo que se califica lo correlativo (pratiyogin) indicando que se refiere 
al momento o instante temporal (ksana). Por otro lado, las palabras parinama y 
la palabra aparaánta forman un compuesto determinativo (tatpurusa samasa) por 
lo que se concreta el fin último (aparanta) del que se habla, lo que termina, se 
refiere a las transformaciones (parinama) de los distintos constituyentes últimos 
de la realidad, los denominados gunas, de toda la realidad material. Por último, el 
compuesto parinama-aparanta y la palabra nirgrahyah forman otro compuesto de 
la misma clase por lo que se expresa que lo comprendido (nirgrahya) se alude a la 
terminación de todos los cambios (parinama-aparánta). 


Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


ksana pratiyogi parinama aparanta nirgrahya 
¡A E 
(karmadharaya samása) (tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) 


En este sutra se indica que, dado que el tiempo se encuentra ligado en este 
sistema filosófico al constante cambio de la substancia material, cuando dichas 
transformaciones alcanzan su fin al acercarse la liberación para el seguidor del 
camino del Yoga, el tiempo finaliza. Se indica cuál es la razón de ello pues 
se afirma expresamente que el instante temporal, lo único que existe para este 
sistema, es el correlato de cada transformación de la naturaleza. Es importante 


320 Este es el sutra número 32 en las ediciones de KSS n* 83, KSS n% 85 y YARDI. En la edición 


de Ananda Viraj aparece la palabra nigrahya mientras que en el Ms-UCL aparece nirgrahya. 
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esta vinculación dado que ello implicaría que, para los Yogasutras el tiempo no 


es una entidad substancial propia sino dependiente del cambio. Esto implica que, 


ante una ausencia total de cambio, el tiempo no existe o deja de existir. 


RE ANATAT UTA AAA: 
Had REE a RARTRRR 138 1 


purusarthasúunyanam gunanam pratiprasavah 
kaivalyam svarupapratistha va citisaktiriti || 34 |] 2 


purusa-artha-Sunyanáam gunanam pratiprasavah 
kaivalyam svarúpa-pratistha va citi-Saktih iti || 34]! 


“La involución de los elementos constituyentes de la naturaleza, 
vacíos de su finalidad para la consciencia pura, (es) el aislamiento, la 


capacidad de ver asentada en su propia naturaleza” 


purusa— = purusa; sust. masc.; “consciencia pura”. artha- = artha; sust. neu.; “objetivo, 


meta”. ¿$unyanám = Sunya; adj. neu. gen. plu.; “vacío”. gunanám = guna; sust. masc. 


gen. plu.; “los constituyentes de la naturaleza”. pratiprasavah = pratiprasava; sust. 


masc. nom. sg.; “proceso de involución, retorno al origen”. kaivalyam = kaivalya; 


sust. neu. nom. sg.; “aislamiento”. svarúupa— = svarupa; sust., neu.; “condición propia, 
naturaleza”. pratistha = pratistha; adj. neu.; “asentado firmemente”. va = va; conj. 
disyunyiva; “así como”. citi- = citi; sust. fem. gen. sg.; “mente pensante, el que ve”. 


Saktih = Sakti; sust. fem. nom. sg.; “energía, capacidad de, facultad de”. ¿ti = titi; ind.; 


Las palabras purusa y artha forman un compuesto determinativo (tatpurusa 
samasa) por lo que el fin o la finalidad (artha) es la de “la consciencia pura” 
(purusa). A su vez, el compuesto purusa-artha y la palabra ¿inyanam forman otro 


compuesto de la misma clase por lo se concreta que el “vacío” ($unya) se refiere a los 


objetivos o metas de la consciencia pura (purusa-artha); dicho en otras palabras, 
dado el aspecto teleológico de este pensamiento, se viene manteniendo que la meta 


o causa final de todo lo existente con su constante devenir está en función de dicha 


entidad denominada purusa, si ya han cesado todas las transformaciones deja de 


existir dicho fin de donde deviene el denominado “aislamiento” (kaivalya). Otros 


321 Este es el sutra número 33 en las ediciones de KSS n% 83, KSS n% 85 y YARDI. En las 


ediciones KSS n% 83 y KSS n2 85, la palabra ”saktir aparece como Sakter. 
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dos compuestos determinativos aparecen, por último en este sutra, el formado por 
svarupa y pratistha por un lado y por citi y Saktih por otro. En el primer caso se 
concreta que en lo que se “asienta firmemente” (pratistha) es en “su propia forma” 
(svarupa) y, en el segundo caso, que la “capacidad de” o “facultad de” ($akti) ver, 
de contemplar (citi). 

Estos compuestos se pueden resumir gráficamente del siguiente modo: 


purusa artha gunyanam svarupa pratistha 
¡A po 
(tatpurusa samáasa) (tatpurusa samasa) 


(tatpurusa samasa) ia adi 
(tatpurusa samasa) 
Con este sutra finaliza la obra de los Yogasutras. Aquí se enlaza con lo dicho casi 


al comienzo de la obra en el sutra número 3 del Libro Primero *22 


, cuando indica 
lo que ocurre en aquella mente en la cual se ha detenido toda su actividad mental 
a excepción de la autoconsciencia consistiendo en reposar en su propia esencia 
si bien ahora se añade algo más cuando se habla de reposar en su capacidad de 
ver pero sin objeto alguno, es decir, completamente vacía de contenido. Se hace 


referencia claramente a una consciencia sin objeto intencional. 


322 Vid. este sutra en $ 5.3, pág. 205. 


APÉNDICES 


Apéndice 
Texto de los Yogasutras 


En este Anexo se recoge la versión revisada de los Yogasutras de forma 


continuada sin comentarios de ninguna clase para facilitar una lectura seguida. 


A.l. Libro Primero 


Samadhi pada 


“Ahora (comienza) la enseñanza del yoga” 1-1 
“El Yoga (es) la detención de las oscilaciones de la mente” 1-2 


“En ese caso, la situación del que ve (consiste en reposar) en su 
propia naturaleza” 1-3 
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“En otro caso, (el que ve adopta) la forma de las oscilaciones 
(mentales)” 1-4 


“Las oscilaciones (de la mente son) de cinco tipos; 
(pueden ser) generadoras o no generadoras de aflicción” 1-5 


“Los medios que suministran cogniciones correctas, cognición 
errónea, cognición sin correspondencia con la realidad, el sueño y la 
memoria (son las oscilaciones de la mente)” 1-6 


“Percepción, inferencia y tradición oral (son) los medios que 
) 
suministran cogniciones correctas” 1-7 


“Una cognición errónea (es) una cognición ilusoria (de una cosa) no 
basada firmemente en su forma” 1-8 


“Cognición sin correspondencia con la realidad (es una cognición) 
vacía de realidad derivada de una cognición (generada por) el lenguaje” 1-9 


“El sueño (es) una oscilación (mental) basada en un contenido 
cognitivo no existente” 1-10 


“La memoria (es) la no desaparición completa del objeto percibido 
(anteriormente)” 1-11 


“Mediante la práctica intensa y el desapego (se consigue) su 
detención (de la actividad mental)” 1-12 
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“Por ello, la práctica intensa (es) el esfuerzo (con el fin de 
mantenerse) en la estabilidad” 1-13 


“Esta (práctica) entonces (se convierte en) una etapa firme (cuando 
se realiza) largo tiempo, sin interrupción, con corrección y con 
asiduidad” 1-14 


“El desapego (es) el ser consciente del control de estar libre de deseo 
hacia las cosas vistas y oídas” 1-15 


“Aquel (es) máximo (cuando se alcanza) la indiferencia hacia los 
constituyentes (derivada) del discernimiento de la consciencia pura” 1-16 


“El (samadhi) con cognición (es el que se da) con la adopción de la 
forma de análisis (de objetos groseros), de reflexión (de objetos 
sutiles), de la beatitud o de la sensación del yo” 1-17 


“El otro (tipo de samadhi es) el precedido de la práctica intensa de la 
vivencia de la cesación (de los contenidos cognitivos); sólo quedan 
restos de tendencias subconscientes” 1-18 


“El origen (de esta clase de samadhi está) en el nacimiento 
(en el caso) de los incorpóreos y de los disueltos en la materia 
primordial” 1-19 


“El (samadhi) de los otros (está) precedido de la fe, la energía, la 
atención, samadhi y conocimiento intuitivo” 1-20 
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“La obtención del samadhi (está) próxima (para aquellos llenos) de 
intensos deseos de liberación” 1-21 


“Por tanto, en efecto, la diferencia (radica) en la intensidad, alta, 
media o suave (de la práctica y los deseos de liberación)” 1-22 


“O mediante la entrega a 2svara” 1-23 


“Isvara es una clase especial de consciencia pura no afectada ni por 
las causas del sufrimiento, ni por las acciones, ni por los resultados 
de ellas, ni por los restos pasados de dichas acciones” 1-24 


“En éste (Isvara) la semilla de la omnisciencia (es) insuperable” 1-25 


“Este mismo (+$vara), al no estar sujeto a la limitación por el tiempo, 
por ello (fue) el maestro de los primeros” 1-26 


“De Éste, el sonido que le designa (es) OM” 1-27 


“La repetición sobre esto y la reflexión sobre el significado de esto 
(deben practicarse)” 1-28 


“De ello (se alcanza) la comprensión de la consciencia interna e 
igualmente la no existencia de los obstáculos” 1-29 


“Los obstáculos, distracciones de la mente, (son) la enfermedad, la 
apatía, la duda, la negligencia, la pereza, el deseo hacia los goces de 
los sentidos, punto de vista erróneo, la no consecución de las etapas 
(del samadhi) y la inestabilidad (en la etapa una vez alcanzada)” 1-30 
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“El dolor, el desánimo, la inestabilidad del cuerpo, la inspiración y la 
espiración (descontroladas es) lo que existe a la vez que las 
distracciones mentales” 1-31 


“Con el fin de (conseguir) la eliminación de éstos (se debe llevar a 
cabo) la práctica intensa sobre una única entidad” 1-32 


“De la concepción de sentimientos de amistad, compasión, alegría e 
indiferencia respecto a las situaciones felices, dolorosas, meritorias y 
no meritorias se sigue la tranquilidad de la mente” 1-33 


“O mediante la expulsión y retención del aliento” 1-34 


“O el fundamento de la estabilidad de la mente (se obtiene cuando 
es) ejercitada sobre la actividad cognitiva sensorial” 1-35 


“O (sobre la que es) indolora y luminosa” 1-36 


“O (sobre) una mente (que tiene) la condición de liberada del deseo” 1-37 


“O (tomando como) soporte la cognición (derivada del) sueño y 
ensueño” 1-38 


“O mediante la meditación (sobre algo) como deseado” 1-39 


“El dominio de ésta (tiene como) límite 
lo más pequeño y lo más grande” 1-40 


482 APÉNDICE A. TEXTO DE LOS YOGASUTRAS 


“De (una mente) con (sus) fluctuaciones disminuidas, como (si) de 
una gema preciosa (se tratase), el estado de unión (es) su * 
coloreidad y su estabilidad en las cosas percibidas, los procesos de 
conocimiento y los perceptores” 1-41 


“En ese caso, el estado de identidad deliberativo (es aquel en el que 
está) mezclado por la falta de distinción entre lenguaje, objeto y 
cognición” 1-42 


“En la completa purificación de la memoria, como vacía de su propia 
forma, el (estado de identidad) sin deliberación (es aquel en el que) 
el objeto se muestra brillante en su totalidad” 1-43 


“Por medio de éste, por tanto, (el estado de identidad denominado) 
con análisis y sin análisis sobre el objeto sutil (queda) explicado” 1-44 


“La individualidad de las cosas sutiles y el límite de lo 
indiferenciado” 1-45 


“Estos, por tanto, (son los denominados) samadhis con semilla” 1-46 


“En la claridad (del estado de identidad sobre objetos sutiles) sin 
análisis (se alcanza) la serenidad interna” 1-47 


“En ella el conocimiento intuitivo es el portador de verdad” 1-48 


1Se refiere a la mente (manas o citta) dado que ambas palabras son neutras en sánscrito. 
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“El otro ámbito (esta delimitado) por el conocimiento intuitivo 
(derivado) de lo escuchado y de lo inferido porque su finalidad (es) lo 
particular” 1-49 


“La impresión subconsciente producida de este modo tiene la 
capacidad de restringir las otras (impresiones subconscientes)” 1-50 


“El samadhi sin semilla (se produce) precisamente en la detención de 
ésta, por la detención de todo” 1-51 


A.2. Libro Segundo 


Sadhana pada 


“Las prácticas ascéticas, el estudio (de los libros sagrados y de los 
mantras) y la entrega a 2óvara (es) el Kriya Yoga” 1-1 


“(Su) objetivo (es) favorecer el surgimiento del samadhi y (su otro) 
objetivo (es) el hacer atenuadas las causas del sufrimiento” I1-2 


“La ignorancia, la sensación de yo, el deseo, la aversión y el aferrarse 
a la existencia (son) las causas del sufrimiento” 113 


“La ignorancia (es) el campo de las siguientes, de las dormidas, 
disminuidas, interrumpidas o activas” II-4 


484 APÉNDICE A. TEXTO DE LOS YOGASUTRAS 


“Ignorancia (es) el ver lo permanente en lo impermanente, lo puro en 
lo impuro, lo placentero en lo doloroso, esencia en la no esencia” I1-5 


“La sensación del yo (es) como (si existiera) una única entidad entre 
la capacidad del que ve y la capacidad de lo que se ve” II-6 


“El deseo (es) la consecuencia de lo placentero” 11-7 
“La aversión (es) la consecuencia de lo doloroso” 1128 


“El aferrarse a la existencia, que fluye por su propia tendencia, 
(existe) del mismo modo en la gente común e incluso en los sabios” 
II-9 


“Estas ?, (cuando son) sutiles, pueden ser evitadas por el “proceso de 
involución” 11-10 


“Estas oscilaciones pueden ser evitadas por la meditación” 11-11 


“El residuo de las acciones (es) la raíz de las causas del sufrimiento 
(el cual) tiene que ser experimentado en el nacimiento presente Y o 
futuro” 11-12 


“Existiendo (dicha) raíz, su resultado (es) la clase de nacimiento, la 
duración de la vida y la clase de experiencias” 11-13 


2Se refiere a las causas generadoras de aflicción (klegas) descritas en los súutras anteriores. 


Literalmente “visto” (drsta) o “no visto” (adrsta) 
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“Estos frutos (son) alegría o gran sufrimiento según la clase de causa, 
meritoria o no meritoria” 11-14 


“Debido a los sufrimientos * (derivados) del cambio, a la aflicción 
(física o mental) y las impresiones subconscientes (así como) por el 
conflicto del movimiento de los constituyentes de la naturaleza, en 
verdad todo (es) sufrimiento para el que tiene capacidad de 
discriminar” 11-15 


“El dolor venidero (es) el que tiene que ser evitado” 11-16 


“La causa que debe ser evitada (es) la unión entre el que ve y lo 
visible” 11-17 


“Lo visible (tiene como) finalidad la liberación y (tener) experiencias; 
(está) compuesto de los elementos y los órganos de los sentidos; su 
tendencia (es) la luminosidad, la actividad o la estabilidad” 11-18 


“Los niveles de los constituyentes de la naturaleza (son) lo 
diferenciado, lo indiferenciado, la materia que tiene cierta marca y la 
que carece de marca” 11-19 


“El que ve, consistiendo en capacidad de ver, aunque inmutable, 
(contempla) las ideas percibidas” 11-20 


“Su finalidad (es) precisamente la esencia de lo visible” 11-21 


4 Aquí se traduce duhkha como “sufrimiento” y no como “dolor” por motivos puramente de 


estilo. 
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“Conseguida la finalidad (el mundo visible deviene) desaparecido en 
lo que a él se refiere aunque también (continúa) no desaparecido por 
la universalidad (del mundo visible) para los otros” 11-22 


“La unión (es) la causa de la apariencia de que su propia naturaleza 
(es una misma cosa que el mundo) derivada de las facultades del 
poseedor y las de lo suyo” 11-23 


“La causa de ésta (unión) (es) la ignorancia” 11-24 


“La no existencia de la unión (se consigue) por la no existencia de 
aquella. El aislamiento (es) el cese de aquello que se ve” 11-25 


“El método (para alcanzar) el cese (de la ignorancia es) la constancia 
de la percepción discriminante” 11-26 


“De éste (camino), el conocimiento intuitivo (es) la etapa más alta de 
siete” 11-27 


“Por la práctica de las partes del yoga, en la destrucción de la 
impureza, por la percepción discriminante (se deriva) el resplandor 
del conocimiento” 11-28 


“Las ocho partes (del yoga son) las obligaciones de no 
hacer, las obligaciones de hacer, las posturas, el control respiratorio, el 
aislamiento sensorial, la concentración, la meditación y el samadhi” 11-29 


“Las obligaciones de no hacer (son) la no violencia, la veracidad, el 
no robar, la abstinencia sexual y la renuncia a lo material” 11-30 
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“El gran voto (consiste en que) todas las ocasiones no (estén) 
limitadas por la clase de nacimiento, lugar, tiempo y circunstancia” 11-31 


“Las obligaciones de hacer (son) la pureza, la alegría, la práctica 
ascética, el estudio y la entrega a 2$vara” 11-32 


“En la perturbación por deseos contrarios (a las obligaciones 
anteriores entonces procede) el desarrollo de la idea opuesta” 11-33 


“Los deseos contrarios (, es decir,) la violencia y los demás, tanto los 

que uno hace, los que hace hacer o los que consiente, precedidos por 

la pasión, la cólera o el ofuscamiento, que tiene la medida de suave, 

mediana o alta, tienen como ilimitada consecuencia el sufrimiento y 

la falta de conocimiento; por ello (debe practicarse) el desarrollo de 
la idea opuesta” 11-34 


“En el asentamiento de la no violencia, en su presencia, (se produce) 
el cese de la hostilidad” 11-35 


“En el asentamiento de la ausencia de robo (surge) la presencia de 
todas las riquezas” 11-37 


“En el asentamiento de la abstinencia sexual (se consigue) la 
obtención de energía sexual” 11-38 


“En la estabilidad de la renuncia a lo material (se deriva) la 
comprensión del cómo del nacimiento” 11-39 
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“Por la pureza (surge) el rechazo hacia el propio cuerpo y el no 
contacto con los otros” II-40 


“Y (por la pureza también surge) la pureza del sattva, satisfacción, 
concentración en un sólo punto, victoria sobre los órganos de los 
sentidos y aptitud para la introspección” 11-41 


“Por la alegría (está) la máxima obtención de felicidad” 11-42 


“La perfección del cuerpo y los sentidos (procede) de la destrucción 
de la impureza y de la práctica ascética” 11-43 


“Del estudio (se deriva) la comunión con la deidad deseada ” 11-44 


“La perfección del samadhi (se deriva) de la entrega a i$vara” 11-45 


“El asana (debe ser) estable y cómoda” 11-46 


“(Se alcanza la estabilidad del asana) por la disminución del esfuerzo 
y por el estado de unión con el infinito” 11-47 


“De ahí (se deriva) la no afectación por los pares de opuestos” II-48 


“Dándose ésta (estabilidad), el control de la respiración (es) la 
interrupción del proceso de inspiración y espiración (no controladas)” 11-49 
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“La fluctuación (de la respiración es) externa, hacia el interior y con 
retención, regulada mediante lugar, tiempo o numeración, (llegando 
a ser) prolongada y sutil” 11-50 


“El cuarto (control de la respiración es) el que tiene que ver con la 
esfera de la espiración e inspiración” I1-51 


“Entonces, la obstrucción de la luminosidad es destruida” 11-52 
“Y (se produce) la aptitud de la mente en la concentración” 11-53 


“El aislamiento de los órganos de los sentidos (se produce) en la 
desunión con sus objetos, como (si fuera) una imagen de su forma, 
(la) de la mente consciente” 11-54 


“Entonces (se deriva) el más alto dominio de los sentidos” 11-55 


A.3. Libro Tercero 


Vibhuti pada 
“La concentración de la mente consciente (es) la ligadura a un lugar” II1-1 


“(Estando) allí, la meditación (es) la continuidad única (en esa) idea” I11-2 
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“Esta, por tanto, brillante en la totalidad del objeto (de la 
consciencia), como vacía de su propia forma (es) el samadh?” 111-3 


“Los tres en uno (es) samyama” TII-4 


“Del dominio de éste (se deriva) la visión del conocimiento intuitivo” IIL-5 


“Su progresión (se da) en etapas” II1-6 


“Los tres (descritos son) partes internas respecto a los anteriores” 1-7 


“Aunque éstas (son) partes externas (respecto al samadhi) sin 
semilla” III-8 


“El cambio de la detención (es) la desaparición y manifestación de las 
impresiones subconscientes tanto de las de la emergencia (de 
percepciones) como las de la detención, (las cuales están están en) 
conexión con la mente en el momento de la detención” II1-9 


“El tranquilo fluir de ésta (es) por la impresión subconsciente (de la 
detención)” TI-10 


“La eliminación y el surgimiento de toda atención hacia los objetos 
de los sentidos y fijación de la atención en un punto (produce) la 
transformación en samáadhi de la mente consciente” 111-11 


“Por eso una vez más, la transformación consistente en la fijación de 
la atención en un solo punto de la mente (se produce cuando son) 
iguales las ideas tranquilas y las surgidas (en la contemplación de un 
objeto)” 111-12 
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“Mediante esto (quedan) explicadas las transformaciones de los 
elementos y de los sentidos respecto a su substancia, atributos y 
estado” 11-13 


“La substancia (consiste en aquello) que tiene la propiedad de pasar 
por (los estados de) inactivo, manifestado o indeterminado” 11-14 


“La razón de las diferentes secuencias (de cambios está) en las 
diferentes transformaciones” I11-15 


“Por samyama sobre los tres cambios (se obtiene) el conocimiento del 
pasado y del futuro” II1-16 


“(Hay una) confusión por la superposición de unos y otros, de las 
palabras, de los objetos y de sus representaciones mentales. Por eso, 
por samyama sobre esa distinción (se consigue) el conocimiento de 
los sonidos de todos los seres” 111-17 


“Con la percepción directa de las impresiones subconscientes (se 
consigue) el conocimiento de los nacimientos previos” 1I1-18 


“(Por samyama) sobre el contenido mental (surge) el conocimiento de 
otras mentes” I11-19 


“Pero éste (conocimiento de la mente de otros) no (está) ligado a 
ningún soporte porque su naturaleza no (es) objeto propio (de la 
mente del yogui)” I11-20 
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“Por samyama sobre la forma del cuerpo, en la suspensión de la 
capacidad de ser percibida debido a la desunión entre la luz y el ojo, 
(se origina) la invisibilidad” 111-21 


“Los efectos de las acciones (son) con movimiento y sin movimiento; 
(realizando) samyama sobre esto o sobre los presagios de la muerte 
(se obtiene) el conocimiento del momento de la muerte” 111-22 


“(Por samyama) sobre la amistad y en las demás (se obtienen) los 
poderes (derivados de ellas)” 111-23 


“(Realizando samyama) en los poderes (se consigue) los poderes de 
un elefante y el de los demás (animales)” 111-24 


“Con la proyección de la luz de la actividad sensorial (se obtiene) el 
conocimiento (de las cosas) sutiles, ocultas y remotas” 11-25 


“Por samyama en el sol (se obtiene) el conocimiento los espacios 
cósmicos” 111-26 


“(Por samyama) en la luna (se obtiene) el conocimiento de la 
ordenación de las estrellas” 111-27 


“(Por samyama) en la estrella polar eso (provoca) el conocimiento del 
movimiento (de las estrellas)” 11-28 


“(Por samyama) en el plexo central (se obtiene) el conocimiento de la 
ordenación del cuerpo” II1-29 
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“(Por samyama) en el hueco de la garganta (se obtiene) la cesación 
del hambre y de la sed” II1-30 


“(Por samyama) en el conducto de la tortuga (se obtiene) la 
inmovilidad” 11-31 


“(Por samyama) en la luz de la cabeza (se obtiene) la visión de los 
sabios” 111-32 


“0 por la intuición, todo” 111-33 


“(Por samyama) en el corazón (se consigue) el conocimiento de la 
mente consciente” 111-34 


“Entre el sattva (de la mente) y la consciencia pura (existe) una 
independencia absoluta. El tener experiencias (conlleva) la idea 
indistinta (de ambas). (Por) samyama sobre su propia naturaleza y 
la naturaleza de la otra (se consigue) el conocimiento de la 
consciencia pura” I11-35 


“De ahí se generan la intuición, la percepción auditiva, táctil, visual, 
gustativa y olfativa (supranormales)” 111-36 


“Estos (son) obstáculos (cuando surgen) en el samadhi (pero son) 
perfecciones en mundo de las percepciones” I11-37 


“Con la disminución de la causa de las ligaduras y con el 
conocimiento del comportamiento (de la mente) (se consigue) la 
entrada de la mente consciente en otro cuerpo” II1-38 
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“Por la conquista del aire ascendente (se obtiene) la no afección en el 
agua, en el lodo, en las espinas y demás (así como) el vuelo 
ascendente (al morir)” 111-39 


“Con la conquista del viento de la zona media (se adquiere) brillo” 11-40 


“Por samyama sobre la conexión entre el oído y el espacio (surge) el 
oído divino” II1-41 


“Por samyama sobre la conexión entre el cuerpo y el espacio y sobre 
el estado de unión sobre la ligereza del algodón (se obtiene) el 
desplazarse por el espacio” [11-42 


“La fluctuación mental no construida externamente (se denomina) 
gran incorpórea, por tanto (por samyama sobre ella se obtiene) la 
disolución de la obstrucción de la luminosidad” 111-43 


“(Realizando) samyama sobre los cuerpos groseros, su propiedad 
esencial, los sutiles, sus cualidades y su finalidad (se consigue) la 
victoria sobre los elementos” III-44 


“Por lo anterior (se deriva) la aparición de la pequeñez y los otros 
(poderes), la perfección del cuerpo y la no afectación por sus 
propiedades” II1-45 


“La perfección del cuerpo (consiste en) belleza de forma, fuerza y 
dureza diamantina” 111-46 
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“Por samyama sobre el proceso de conocimiento, su propiedad 
esencial, la yoidad, sus cualidades y su finalidad (se consigue) la 
victoria sobre los órganos de los sentidos” 111-47 


“De lo anterior (se sigue), rapidez de la mente, un estado privado de 
los órganos de los sentidos y la victoria sobre la causa primera” III-48 


“El completo discernimiento de la diferencia entre el sattva y la 
consciencia pura (supone) tener la cualidad de ser soberano sobre 
todos los estados de la materia y el tener la cualidad de conocer 
todo” II1-49 


“El aislamiento (surge) por la indiferencia también hacia eso en la 
destrucción de la semilla de los defectos” II1L-50 


“En caso de invitación de los que ocupan un lugar elevado (esto) no 
debe ser causa de apego ni de soberbia por la inclinación hacia 
(apetencias) indeseables una vez más” 11-51 


“Por samyama sobre los momentos y su sucesión (se obtiene) el 
conocimiento causado por la discriminación” [11-52 


“Por ello, (se consigue) la distinción de dos (cosas) similares sin 
separación cuando no hay diferencia por su forma de existencia, sus 
atributos o su lugar (en el espacio)” 111-53 


“El conocimiento causado por la discriminación (es) liberador, y de 
este modo, (abarca) todos los objetos, en todos los tiempos y sin 
sucesión” I11-54 


“El aislamiento (se produce) en la igualdad de pureza del sattva y de 
la consciencia pura” I11-55 
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A.4. Libro Cuarto 


Kaivalya pada 


“Las perfecciones (son) causadas por el nacimiento, las drogas, los 
Y ) 
conjuros, la práctica ascética y el samadhi” IV-1 


“El cambio en otros nacimientos (se debe) a la actividad exuberante 
de la materia primordial” IV-2 


“La (causa) eficiente no (es) la generadora (de las transformaciones) 
pero (lleva a cabo) la ruptura de las barreras de la materia 
primordial por lo que (actúa como) un agricultor” IV-3 


“La formación de mentes conscientes (se debe) únicamente a la 


yoidad” IV-4 


“Aunque (hay) diferencia en la actividad mental, la mente directora 
de las múltiples (actividades mentales es sólo) una” IV-5 


“Entre ésas, (sólo) las causadas por la meditación no generan 
residuos” IV-6 


“La acción de un yogui (no es) ni blanca ni negra; la de los demás 
(es) de tres clases” IV-7 


“Por ello, la manifestación de las tendencias inconscientes (se 
produce) solamente acorde al resultado de cada (clase) de aquellas” IV-8 
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“Aunque el nacimiento, el lugar y el tiempo (estén) separados, (se 
da) una sucesión causal sin interrupción (de las impresiones 
subconscientes) por la uniformidad de las impresiones subconscientes 
y la memoria” IV-9 


“Y la ausencia de comienzo de éstas (se debe) a la eternidad del 
deseo” IV-10 


“Debido a la asociatividad entre causa, resultado, substrato mental y 
soporte, en la no existencia de éstas (se deriva) la no existencia de 
aquellas” IV-11 


“El pasado y el futuro existen por sí mismos; (la diferencia) está en la 
distinción de la sucesión de sus propiedades” IV-12 


“Estas (son) visibles y sutiles (teniendo) la (misma) esencia que los 
constituyentes de la naturaleza” IV-13 


“A la uniformidad del cambio (se debe) la entidad de cada cosa” 
IV-14 


“Los caminos de éstos dos (son) distintos por la diferencia de las 
mentes conscientes (que la conocen si bien se da) igualdad en la 
cosa” IV-15 


“Y una cosa no depende de una sola mente consciente, y eso no está 
probado, (y si fuera así) entonces ¿cómo sería? (posible)” IV-16 


498 APÉNDICE A. TEXTO DE LOS YOGASUTRAS 


“Una cosa (es) conocida o no conocida en función de la afección de la 
mente por ésta” IV-17 


“Las fluctuaciones de la mente consciente (son) siempre conocidas 
por la inmutabilidad de su señor, de la consciencia pura” IV-18 


“Esta no (es) luminosa por sí misma por su visibilidad” IV-19 


“Y (eso implica que) en un único momento no se pueden aprehender 
ambos (a la vez)” IV-20 


“Una regresión al infinito de un intelecto a (otro) intelecto y una 
confusión de memoria (se daría si una cognición se convirtiera) en lo 
percibido por otra mente consciente” IV-21 


“El conocimiento del propio intelecto (se produce) en la adopción de 
la forma de ésta por la ausencia de mezcla del que ve (con los objetos 
o contenidos mentales)” IV-22 


“La mente consciente, coloreada por el que ve y lo visible, (conoce) 
todos los objetos” IV-23 


“Esta, aunque múltiple debido a las incontables tendencias 
inconscientes, tiene como finalidad el otro, por la actividad conjunta” IV-24 


“Para el que ve la diferencia (se produce) el cese de la formación (en 
la mente) de la idea del yo” IV-25 
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“Entonces, la mente consciente, inclinada hacia la discriminación, no 
está lejos del aislamiento” IV-26 


“En la falta de firmeza de ésta, (surgen) otros contenidos mentales 
debido a las impresiones subconscientes” IV-27 


“El cese de éstas (impresiones subconscientes se consigue) del mismo 
modo que se dijo para las causas del sufrimiento” IV-28 


“En efecto, (aquel que está) en meditación totalmente desinteresado 
de la percepción discriminativa (alcanza) el samadhi "nube de virtud” ” IV-29 


“Por ello, (se consigue) la desaparición de las acciones vinculadas con 
las causas del sufrimiento” IV-30 


“Entonces, a causa de la infinitud del conocimiento libre de toda 
cobertura de impureza, lo que tiene que ser conocido (es) poco” IV-31 


“Por ello, alcanzado el objetivo, (se produce) la terminación de la 
sucesión de cambios de los constituyentes de la naturaleza” IV-32 


“La sucesión, (cuyo) correlato (es) el instante, (es) suprimida en el 
momento final del cambio” IV-33 


“La involución de los elementos constituyentes de la naturaleza, 
vacíos de su finalidad para la consciencia pura, (es) el aislamiento, la 
capacidad de ver asentada en su propia naturaleza” IV-34 
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La edición de los Yogasutras que aquí se le ofrece al lector es 
absolutamente pionera en castellano, por acudir y partir de las 
fuentes originales más antiguas, los manuscritos, por estudiar 
y comparar las distintas versiones impresas de este tratado, 
por ofrecer el texto sánscrito, por no tenerle miedo —en defíni- 
tiva— a traducir cada palabra de cada aforismo sin escudarse 
como se hace tantas veces- en la inconmensurabilidad de las 
culturas para inventar los significados que más le plazcan al 
intérprete. Pero el trabajo de Emilio García Buendía va todavía 
más allá. El rigor filológico que sustenta la obra, al que se aúna 
la perspectiva filosófica, permite mostrar que los Yogasutras 
son bastante más que un curioso exotismo oriental y que, en 
verdad, constituyen un completo sistema de Filosofía en el 
que se trata de dar respuesta a los grandes interrogantes que 
acucian al hombre. Tal vez así este libro contribuya a paliar el 
relativo olvido que por estos lares se le dedica a la Filosofía 
oriental y, en particular, a la Filosofía de la India. 
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